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نظراً إلى وجود عدد كبير من النصوص الأصلية 
للأساطير واژویات والأخبار التي تستلزمها قراءة مُتطلبة من 
هذا النوع» فقد ارتأيت ولأجل تمكين القارئ من الاطلاع 
الباشر عليهاء وتجربة الاحتكاك بها وتأويلهاء أن دون الجزء 
الأعظم منها في الهوامش المتروكة على متن التص» با يجعل 
منها نصا موازياً. 


المأقدمة 


1 کک ا العرب جدًا أعلى للنبي 
۱ محمد يك وتن هو (إسماعيل) الأب الأعلى للعرب؟ ومَنْ هو 
(أخنوخ) الذي زعمت الوارد 0 الإسلامية أنه (النبی (دریس)؟ وماذا عن (مجاعة 
أرض كنعان) التي تحدثت عنها التوراة» بینما سعتها المصادر الإخبارية العربية القديمة 
ب (مجاعة مكة)؟ ومتی افترق ۳ ومعه العرب» عن بني إسرائيل؟ ولماذا ظلت 
قوئ الأنساب العربية (الاسلامية م مُتضفنة للانساب ذاتها؛ ماما كما وردت في 
التوراة» بحيث صار (عابر) و(شالج) و(ناحور) أجداداً قدماء لنبئ الإسلام محمد يا 
وللعرب كذلك؟ وهل ثمة ‏ أخيراً ‏ إمكانية من نوع ماء لمساءلة هذه القوائم ونقدها 
(وشجرات الأنساب) بأدوات راديكالية؟ وماذا يعني بالنسبة إلينا نحن العاصرین - 
وجود آباء للعرب وبني إسرائيل» يشتركون معاً في هذه الأنساب؟ 
قد يكون من اللائم» لعملٍ يهدف في المقام الأول إلى دراسة قوائم وسجلات 
الأنساب القديمة وتقدهاء للجماعات والشعوب والقبائل (العربية) الأولى» مثل العماليق 
وعاد وعبل ویم وجْشَمْء وسواها من ورد ذكرها في الكتاب المقدّس لليهودية» وفي 
كتب الإخباريّين والنشابین العرب والمسلمين على حدّ سواء التدقيق اول في ما 
اضطلح عليه الدارسون ب (الأقوام التوراتية) وهو تعبير أو اضطلاح شائع ومتداول» 
بالكاد يصف الحقيقة التاريخيّة عن هذه الشعوب والجماعات التي عاشت» ذات يوم 


شقيقات قريش 1 


بعيد» في إطار وحدة إيكولوجية شديدة التراكب والتعقید» ولعبت فيها أنظمة الطهارة 
والطبخ والطقوس» دور عانتما في تسريع درجة تمايزها وشذته ٹم انفصالها عن 
بعضها. وثانياً: نقد هذا الاضطلاح واقتراح تصوّر بديل يكون أكثر دقة وإنصافاً في 
توصيف الحقيقة التاريخية» لأن هذا الاضطلاح شأنه شأن اصطلاحاتِ أخرى» وبسبب 
من طبيعته الاستشراقية» يبدو أقل قثلا للثقافة العربية القديمة التي درجت على وصف 
هذه الجماعات والشعوب ب (العرب العاربة). وقد يكون من الملائم» كذلك» البرهنة 
على جدارة الاقتراح البدیل إِذْ إن ما يُدعى مجازاً ب (الأقوام التوراتية) نسبةً إلى 
الصدر الذي ورد ذکرها فيه» آي: التوراة» هو تعبیژ موظف» في نهاية المطاف» لتجنب 
إثارة مسألة شائکة ولكنها اليوم» ومع الكشوفات الأثرية واللغويّة والتقدم المطرد في 
الألسنية وعلوم البحث. جديرةٌ بأن یماد لنقاش حولهاء نعني وجود جماعات وشعوب 
وقبائل (عربية) بذئية» اشتركت في وقتٍ ماء مع جماعاتٍ آخری» منها (بنو إسرائيل) 
في قوائم وسجلآت أنساب واحدة. 


هل يؤدي قبولنا لاضطلاح (الأقوام التوراتية) هذا إلى إقصاء (العرب العاربة) من 
التاريخ؟ وإلى طمس وجودها التاريخي؟ غالب الظن أنّ هذا ما سوف يحدث» وأكثر 
من ذلك» فإنه يؤدي إلى فهم مغلوط للتاریخ القدم برمته. 

ينطلقٌ هذا الکتاب من الفرضية التالية: لقد حدثت - ذات یوم يفيك ات له 
من الجاعات الكبرى» آسفرت عن هجرات وتبدّلات حاسمة في حياة شعوب وقبائل 
كانت تَقْطن في مکان واحد» ون هذه الجماعات ترکت آثرها في ثقافة کل شعب أو 
قبيلة أو مجموعة بشریف في صورة شاه لاباء وجدود ومواضع؛ وحتى في أسماء هذه 
الجماعات والقبائل؛ وأيضاً في صورة شخصیات وأبطال لا وجود لهم ومع هذا 
ضعتهم سجلاأت الأنساب وشجراتها. لقد عاشت سائر الشعوب والأسباط والقبائل 
العربية الأولى» في طفولتها البعيدة» في بیگه ة واحدة تمتد من جنوب غربي اجزيرة العربية 
حتی شمالها لا إلى تخوم الشام وضفاف التوسط الجنوبية» أي ما يريد على الرقعة 
الجغرافية التي تسكيها التوراة ب (عربة)» وهي البيعة ذاتها التي رأت فیها التوراة والکتب 
الاخبارية القديمة والمدؤنات» حاضنة طبيعيّةٌ للتجربة التاريخيّة لقبائل كبر ی مثل العمالیق 
او 0000 في تن 1 0 000 بك ل عبیل م 


١6 القدمة‎ 


بوسعه أن يكن الدارس لا من فهم أفضل للتاریخ التوراتع وحسب. وإنما كذلك من 
نهم أفضل لأساطيره بصفتها «إخباريات» قديمة. ونحن نعلم أن التوراة» شأنها شأن 
الإخباريات العربية القديمة؛ تروي التاريخ بشروط إنشاء الأسطورة» ولذا بر إلى 
نصوصها وباستمران على أنها نَم بالأساطير, فيما یهکن على العكس من ذلك 
الافتراض نها تَعجٌ ب «الإخباريات) عن اني وهذه بطبيعتها السردية» تنشیء ابر 
التاریخی وفقاً لمنطق الخطاب الاسطوري لا وفقاً نطق التاريخ الفعلي. لقد توقف سراح 
التوراة من دارسین غريتين وعرب مراراً وتکرارا أمام نصوص عسيرةٍ على الفهم» ولکن 
من دون أن یتمکنوا من فك ألغازهاء واقترح بعص من الدارسین الطلیعتون في مقدمهم 
د .كمال صليبي ترجمةً مغايرة للنصوص أملاً في الحدّ الأدنى من فهمهاء ومع هذا 
ظلت المشكلة عالقة من دون حل مقبول. 


اليوم» يتعيِنٌ الشروع في خطوة ضرورية أخرى لاستکمال هذه الجهود والدفع 
بها إلى أمام من دون تردّد: تقديم مقاربة جديدة للنّص التوراتي يإعادة شَّبْكهِ مع الننّص 
الإخباري العريي القديم» فهذا وحده ما سوف يساعد في التوصل إلى فهم مقبول 
للموویات التاريخية والأسطورية. إن تفكيك الشردية التورائيق وتقدم ماد أدبية 
جديدة انطلاقاً من ممائلة الجانب الإخباري التوراتي ب (الإخباريات) العربية القديمة» من 
شأنه أن يعيد هذه السرديّة إلى بيئتها القديمة التي صدرت عنها. وإذا كان ثمة من 
سبب عزى إليه عسو التصٍ التوراتى» فان هذا السبب ليس الترجمة وحدها بأي حال؛ 
ولا كذلك النظرات غير الْجَبِصّرَة لقرائه وشراحه بل هو يتحدّد. برأينا» هنا: إن هذا 
الئْص لم يوضع بَعْدُ في إطاره الطبيعي كجزء عضوي من إخباريات العرب العاربة 
ومَؤوياتها الشفوية والدونته وفي سياق أساطيرها كذلك» وبدرجة مساوية» في إطار 
ثقافة الطعام المشتركة زمن اجاعات العظيمة:؛ المتتالية والمتتابعة والتي [ضربت کل 
الأرض] (التوراة). إن التبصّرات النقدية في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ» وتفتيش 
مائدة الطعام» حيث جلس الجميع لتناول طعام بيئة واحدة» مُجيبة وقاحلق 0 تقدم 
فهماً خلاقاً مغزى الأنساب الشت رکة للعرب وبني إسرائيل كما تخیلها العرب 
والسلمون في عصر النبی كَلِيةِ. لقد مهّدت هذه الثقافة روفي أساسها الطبخ الشترك) 
السبیل آمام حول أسماء الالهة والعبودات والواضع وأنماط العيش» إلى أسماء أغلام 
سرعان ما حذت طریقها إلى شجرات الأنساب الشتر کت وهذا ما تمكن ملاحظتة عند 
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تحلیل (نصؤص المجاعة) كما وردت في الصادر القديمة ومنها التوراة, 
فضلاً عن هذا التدقیق» و|معان الفکر لیا في اضطلاح (الأقوام التوراتية)» لا بد 
من الافتراض لأغراض التحلیل والدراسة المعكقة» أن إمكان الكشف عن التاريخ الشژه 
والمشوش وربا الضاد ع والمسكوت عنه» تبدو معدومة من دون .التقدم» 5 هَ أخرى» 
خطوة جديدة إلى اا لاجل فهم مختلف ومغايرء لنوع الصلة أو القرابة الأسرية التي 
عقدها العرب بين جذهم الأسطوري (قحطان) ثم (عدنان) من جهة وبین جد 
العبرانیین (عابر). فعلی مثل هذه: الخطوة الجذرية» والتي تستابزم حدًا كافياً من الجرأة 
العلمية» سيتوقف مصير كل بحثِ محتمل لفهم حقيقي لهذه القرابات. ولأجل أن 
نتمكن من التقدم إلى آمام لا بد من الرعم أن هذه القرابات التي تخيّلها العرب 
القدماء ثم عرب الإسلام البکر ب (عابر)؛ لم تكن لا بالنسبة إلى الإخبارئينٍ ولا 
كذلك بالنسبة إلى التسابة العرب بعمومهم زمن النبي ميد | لآ قرابات ٠حقيقية‏ لا س 
فيها ولا ادعای بمعنى آنها كانت تشير إلى شيء حقيقي يخصٌ البيئة المشتركة وأنظمة 
الطهارة والطبخ. وعدا هذا يجوز لنا إبداء أقصى قدر من الشكوك بشأن العمل الذي 
قام به نشابة العرب بدءاً بدَعُفل (رت ۱۸ه)» ومروراً بإمام النگابین ابن الكلبي 
زآت 4١٠ه)‏ وانتهاء بالبلاذري وابن حزم (ت 455ه)). وبالطبع انطلاقا من 
التشكيك بابن هشام كاتب (السيرة النبويّة) والذي سججل في مطلع كتابه الضخم 
نسب النبي كَل متا حتى عابر (عيبر)» بل وجاعلاً من النسب الشريف إطاراً 
للقرابات ذاتها مع جد العبرانيين. لقد عمد نشابو العرب في عصر الاسلام البکر إلى 
وضع لوائح بأنساب قريش والعرب» وأوصلوا دون حرج ديني أو ثقافي» نسب 
لي يل مباشرةٌ بعابر (عيبر) بصفته جدًا أعلى للعرب من عدنانيين وقحطانيين لا 
جا مُدّعى لبني إسرائيل (واليهود استطرادا)» ومن دون أن يثير هذا التدسيب دهشة أو 
حرج أحد من المسلمين المزهوّين بانتصار الإسلام. فالاع يشير هذا التنُسيب؟ 
ك قوائم الانساب العبرية والعريية القدعت التمائلة والعطابقت فعلی في ان 
الاباء والجدود, أي: التواصلة وا بکة في نطاق القرابات الأسرية البعيدة» ولكن 
الأساسية كما هو الحال في تسيب العرب لانفسهم کجماعة مُنحدرة من نسل (فالغ) 


و(ناحور) و(إبراهيم)» لل على وعي جنيي بوجود حقيقي لوحدة قديمة ضمت سائر 
الجماعات والشعوب الأولى» كانت قد العقدت ‏ ذات يوم - ثم انفرطت وتلاشت 


القدمة ۱۷ 


بتلاشي وجودها التاريخي تحت ضغط جملة من البواعث والعوامل والانزیاحات 
الثقافية» حيث إن هذه احماعات تباعدت تدریجاً عن خطوط الانتساب القديمة لصالح 
تبلور مستم في الهوّيات الثقافية القّبلية. بيد أن العرب» مع هذا احتفظوا بذكرى تلك 
الرابطة المنسيئة جاعلين منها نسباً مقدّسأء اتصلت به سائر أنسابهم في شمال الجزيرة 
العربية وجنوبهاء بما أن کل ماض غابرٍ له مكانة أثيرة» مقدسة» عند مذ كريه ورواته 
و ولأن انفراط وحدة تلك اجماعات» وله واندثار لغتها المشت ركة» عنى 
تسارعاً في أنماط التمايز وأشكاله» وصولاً إلى إحداث افتراقات نهائية وحاسمة بين 
القبائل» فقد احتفظت كل جماعةٍ بسجل خاص بها عن هذه الذ کری» يتضمن النسب 
البعيد ذاته» ولذا وضع القحطاني جنوب غرب الجزيرة العربية» في قوائم أنسابه 
وشجراته» اسم (عابر) (عيبر) كأب أعلى ل (قحطان)» وصار العدناني شمال الجزيرة 
العربية» وعلی غرار شقيقه وغريمه القحطاني» يفعل الشيء نفسه بوضع اسم (عابر) 
(عتبر) کجد أعلى ل (عدنان. وهكذا تشظت الجماعة القديمة إلى ثلاثة كيانات 
قائمة بذاتها: (بنو إسرائيل) الذين مَهْعرفون ب (العبرانيين) مجازاً لانتسابهم الباشر 
للسلالة الإبراهيمية» وبالتالي تكريس احتكارهم الفولكلوري لاسم اد الأعلى الشترك 
والعرب القدماء الذين سوف يتم تذسیبهم إلى (قحطان) ويعرفون مجازا ب (العرب 
العاربة) استلهاماً لأسطورة استضافتهم تجربة إبراهيم التوحيديّة ثم ابنه ونشله من بعد 
وأخيراً العرب المشتعربة التي سَمُعوف نفسها ب (العرب 9 انتساباً ل (عدنان). 
هذا التماین الذي حدث في وقتٍ ما بُعَئِدَ انفراط عقد الجماعة الواحدة عنی توا 
جدیداء منبثقاً في الأصل عن الطفولة الجماعية للوحدة (العبرانیة) القديمة التي ضشت 

هذه الشعوب والقبائل» وهو ما يكن فهمه في سياق التجاذب التاريخيّ بين سلسلة من 
الأنظمة: التقّل والاستقرار, المحظور والمباح؛ ثقافة طعام قديمة من عصر المجاعة وثقافة 
طعام جديدة في عصر انحسار المجاعة وتراجعهاء الزواج الطبيعي والزواج انحزم؛ الابل 
وامخراف» الوبر والذر. وسنری - تاليا المغزى الحقيقي لهذا الانتساب الأسطوريٌّ إلى 
جدّين كبيرين بالنسبة إلى العرب» كما سنرى قوة زخمه ودوره الحاسمين في بلورة 
الهويات القّجلية مع الإسلام. اننا هل على وجه التحديد» الكيفية التي عملت فيها 
آليات الانشطار والتمايز داخل هذه الجماعات في عصور القحط الكبرى» حيث 
ضربت المجاعة كل الأرض؛ من (أرض کنمان - العوراة) إلى (أرض مكة - 


شقیقات قریش ۱۸ 


الاخباریات العربية) ووصولاً إلى بابل ومصر كما في السجلات التاريخية والأساطيرء 
ولکننا هکن أن نستدّل إليها من خلال إشارات الاخبارئین العرب ومن مطابقة رواياتهم 
مع إشارات ممائلة في التوراة» على الأقل قَضْد مقاربة هذا التمايز مقاربة ضرورية ولكن 
حذرة في الآن ذاته» مع تمايزات ممائلة» تدافعت بقوة الزخم المدهش نفسه حين بدا أَنَّ 
الإسلام النعصی يتل وعلى أكمل وجه الحلقة الأخيرة والنهائية في عصور الترحال 
والشقلء بل إن الفتوحات الإسلامية» بدت آنئذِء كما لو أنها الوجة الأخيرة التي 
أوصلت الجماعات العربية إلى شواطىء الاستقرار والمآنية» بعد عصور من الترحال 
وشظف العيش. كان الإسلام يُعف نفسه» دون تکلّف» بوصفه الفاصل الأخيرء 
الكورالي» بين البداوة بنمطها القديم وبين المدنية الجديدة» وبين الجدب والوفرة» المحظور 
والمباح» مُعيداً أنماط الزواج والطبخ وأنظمة الطهارة إلى دائرة التمايز الأول» الفطري 
والغريزي. ولذا انشطرت قريش العدنانية» استطراداً في التمايز إلى (هاشم) و(أميّة) مثلما 
انشطر القحطانيون بين جشیر وهمدان» ولكن هذه المرة على أسا س ثقافي جديد 
ومختلف لا يبدو أنه یتصل برابطة من نوع ما بالعمايزات الثقافية القديمة. . ومع ذلك لا 
يعدم المرء رؤية الدور الذي لعبته ثقافة الطعام في تشكيل المضمون الجديد للتمایزه 
فأشعار العرب مع الاسلام الأمويّ والعباسن تضمنت هجاءٌ متبادلاً یب فيه هذه 
الجماعة» جماعةً منافسة» أنها (كانت جائعة) أو أنها تتناول طعاماً هو في الأصل من 
أطعمة عصر امجاعةء حتى أن ربيعة شيت ب (ربيعة الجوع)؛ بل إِنَّ القحطانيين عابوا 
على قريش تمسكها ب (السخيئة) وهي روف من عصر الجدب والقحط. كان المطبخ» 
آقل. مع الإسلام» يدخل كعامل 0 في مواصلة التمايز ومفاقمته داخل التجمّعات 
والتحالفات الجديدة للقبائل» حتى أن (فزارة) وهي قبيلة كبرى من قبائل العرب» 
تعزضت لتلطيخ سمعتها وسمعة المتحالفين معهاء إثر هجاء شعري یتهمها بأكل (أير 
الحمار) وهي إشارة تلمح ضمنا إلى قسوة الذكرى الدفينة عن مجاعة عاصفة عاشتها 
القبائل. هذا التمايز الذي تواصل حتى مع الإسلام با هو دين الاستقراره يُحيل إلى 
مفاقمة أبعد آثراً وتاريخاًء كانت قد حدثت وبلورت «تصبيات» الانتساب في وق ما 
عصر المجاعة» ثم نجم عنها انفراط عقد الوحدة الإيكولوجية التي جمعت سائر الشعوب 
والقبائل القدیة. بکلام ثانٍ: إذا كان الاسلام عنی للقبائل (عصراً أخيرا) یقطع مع 

البداوة والترحال والهجرة في أنماطها القديةء اندفاعاً حاسماً من العالم اللأعضوي إلى 


المقدمة ۱۹ 


العالم العضوي» ومن الصحراء إلى المدينة» فإنه عنى كذلك تفجراً جديداً في عصبیات 
الانتساب إلى الجدّين الأسطورئين قحطان وعدنان. والحال هذه فإن لمن المنطقيّ أن نری 
في الوثنية» ما قبل عصر التوحيد الإبراهيمي» ميداناً رحباً ومفتوحاً تفاقمت داخله 
وتدافعت. نزعات التمايز حيث انفرط عقد الوحدة سريعاً فَتَشْظت الشعوب والقبائل 
إلى (أسباط) وهم في (بني إسرائيل) وقبائل» وهم في العرب بعامة. لقد افترقت هذه 
الجماعة مع طرد إسماعيل (نفيه) إلى مكة أو (عَزبة) بحسب التوراة وهي آنقلٍ «إبوادٍ 
غير ذي زرع» (القرآن)» ولكن لمحتفظ مع هذاء بسجلات مشتركة للأنساب» هي 
كل ما تبقى من الذكرى الجامعة. اد أسطورة نفي إسماعيل أو طرده كما وردت في 
التوراة والإخباريات العربية القديمة» تخترن فكرة مركزية عن هذا التمايز داخل الجماعة 
القديمة وافتراقها. وإذا كان في الوسع الاستدلال إلى وحدة إيكولوجية حقيقية با يعنيه 
ذلك من شبكات غذاء ونظام ثقافي» تأسّست في شروطه التاريخية وحدة أسرية 
مزعومة جمعت الأسباط والقبائل والشعوب الأولى» وذلك ممكن بالطبع من خلال 
تفتيش مائدة الطعام التي جلس الجميع إليها في عصور امجاعة» وتم في إطارها (طهى) 
فكرة الانساب» فإن في الوسع» کذلك. التدليل على وجود هذه الوحدة عبر عادة 
تشريح مجتمع اللأحرام الذي أرست هذه الجماعات مجتمعة قواعده الوثنية» وهذا ما 
نعثر عليه عند تحليل أنماط الزواج الداخلي كما صورتها التوراة بدقة مثل: زواج لوط من 
ابنتيه وزواج يهوذا من كنّته تامار أو زواج إبشالوم ابن داود من أخته. لقد كان مجتمع 
اللأحرام عصر المجاعة» ييح للقبائل والأسباط تناول الطعام ذاته: الضِبٌ والجراد وعزق 
الإبل وثمرة ال جنباً إلى جنب التسامح التام في أنماط الزواج والعادات الجنسية الشادة 
والغرائبية 


هذه الوحدة بما هي تمائل مطرد ومنسقٌ في شبکات الغذاء والعبادات والزواج 
والطهارة والذبح» أفضت» في النهاية» إلى وحدةٍ في الأنساب» وهي تمكننا من أن نرى 
في أسماء الاباء وامجدود 2 أسماءٌ دالة على نمط العيش» بأكثر مما نرى فيها 
أسماء أعلام أو یی رر ب مخ روتحطان اوعدن آسماء مها مَل 
(عابر) (عيبر) ال جد الأسطوري لبني إسرائيل 4 ليست دا بذاتها على أنها أسماء 
علم أو جنس بل هي لغوياً صفاتٌ مُشبهة بالفعل: عدن (عدنان) وقحط (قحطان) 
وعبر (عبران)» لتوصيف نمط العيش» وباستخدام لغة ابن خلدون المكئفة» هي تعبير عن 


شقیقات قریش + ۲ 


نخلة الماش, أي تمطه (شكلم. إِنَّ اتتساب العبرانتين والعرب العاربة» قدياً» بحسب 
شجرات الأنساب القبلية» إلى جد مشترك آخر هو (فالغ) ليس دليلاً كافياً بحدّ ذاته 
لافتراض وجود تاريخي حقيقي لبطل بهذا الاسم كان العرب» ذات یوم» على صلة 
قرابة به» بقدر ما هو دليل» من بين أدلة أخرى هامة» على وجود وحدة في عمط العيش 
جمعت ما یعرف اليوم ب ب (العبرانيين) مع العرب العاربة في عصر إبراهيم. ولذلك 
سججل ارت القدماء اسم (فالغ) هذاء في قوائم أنسابهم في صورة (فالج) بابدال 
(الغين) جيماً. . وفي وقتِ ماء اشتقوا من هذه المادة (فلج) سلسلة من الكلمات الدّالة 
على حلم الجماعة البشرية البذئية في شق ن الأرض وفلاحتها أو بح عن الاء ومن ذلك 
جاءت كلمة (الفلاليج) وهي التسمية المفاجئة والمفضّلة التي استخدمها الاسلام في 
توصيف أراضي الفتح؛ یی ازور (فالوجة) في فلسطين و(فلُوجة) م 
وهي مواضع بلغها الإسلام المنتضر ورأى فيها أرضاً صالحة للزراعة والإقامة» 0 اشتق 
العرب من الادة نفسها اسم الداء الذي (يشق) الانسان نصفين یضیب أحدهما ۳ 
أي: الفالج. بل إنهم وفي سياق تطویر متتابع لدلالة الكلمةء قاموا بتعریب الاسم فصاز 
(فالغ) (قاسم) استناداً إلى الدلالة النهائية التي استقرزت علیها الكلمة وبلغت ذروتها مع 
عصر الاستقرار الجديد. ولذلك افترض الإخباريون القدماء في تأويلهم للاسم (انظر: 
السعودي في «مروج الذهب» وابن الأثير في «الکامل» - مثا أن (فالغ) هو (قاسم) 
فقالوا بإجماعهم: «وفالغ هو الذي فُشمت الأرض في زمنه». يعني هذا أن القدماء 
2 ید رکون وعلى نحو مح وبعمق نادن دلالة الاسم القصوی ووظيفته داخل 
قوائم الأنساب» كما يعني أن شكاً قوياً انتابهم بالفعل إزاء حقيقة کون الاسم لا 

ينصرف إلى حير الأعلام أو الأجناس» وإنما إلى حير آخر هو: نمط العيش. 


وحين نقوم» نحن أيضاء على غرار القدماء بتحلیل بُنى أسماء الآباء واجدود 
المشتركين» في إطار تحليل أعمّ» فإننا بذلك نندفع صوبَ تتبع أثر المجاعة الكبرى» حلقة 
بعد حلقة) في م سلسلة من الضربات المتعاقبة» وعصراً فعصر» ولا إلى عهود الاستقرار 
الطويلة أو المتقطعة» والتي جاء الإسلام وليس أي دين عربي سابق» ليكون تجسيدها 
الأمثل بصفته دين الاستقرار الأخير النهائي. لقد تفككت في أول أطوار هذا الاستقرار 
المتقطع قبل الاسلام بقايا الروابط الوثيقة والتمائلات في أنظمة الطهارة والذبح والطبخ 
والطقوس ومائدة الطعام الشت ركة» وهذا ما يفشر وجود بعض آثار التمائل المذهل في 


القدمة ۳۱ 


نظام الذبيحة عند المسلمين واليهود؛ وفي تحرم لحم الخنزير والختان والصوم, ولذا كان 
عصر ما قبل الإسلام عصر تفكك الوحدة القديمة نهائياً وتحوّلها إلى ذكرى» وهو أيضاً 
عصر تحلل اللغة الموحدة. 


بيد أن وجود ثقافة قديمة واحدةء تشمل الطعام والزواج والختان والملابس وقوائم 
الأنساب؛ بين ما يُدعى اليوم ب (العبرانیین) والعرب العاربة» كما وصفتها التوراة 
والإخباريات العربية والشّعر الجاهلي والأساطير والؤويات التاريخية» وبالتفصيل» قد 
يتجاوز في دلالته العميقة» مسألة البرهان على أن هذه الجماعات صاغت» ذات يوم 
بعيد» إطاراً مشتركاً للتعبير عن وجودها التاريخي. والأمر المثير للاهتمام في سياق تحليل 
قوائم الأنساب العريّة والعربية» أن أسماء كثيرة من الآلهة والعبودات» صارت أسماء 
أعلام لآباء ۽ وجدود. فيما هي في الأصل التعيك: اسجاءوالة على عصور القحط 
والجذّب» من (يَهْوَه) التوراتي حتى (بعل) الكنعاني وصولاً إلى (مُمَلُ) العربي» هذا من 
دون اخوض في المسألة الشائكة لانتقال (أنساب الآلهة) إلى قو ائم (أنساب القبائل)؛ 
وهو التقليد الذي استعاره اليونانيون من الشعب الفينيقي. كل هذا يُعيد علينا طرح 
الأسئلة ذاتها: تُرى مَنْ هو أخنوخ الذي يَرِدُ في قوائم الأنساب التوراتية والعربية؟ ولاذا 
سمّاه المسلمون ب (النبئ إدريس) ثم درج النشابون السلمون على جعله جدٌا أعلى 
التي م محمد بن عبد الله كله ولاذا صار (عابن (عیس ۳9 من أحفاد أخنوخ 
هذا؟ ومَنْ هو (كالح) وت هي (كنانة) وما صلتها ب (كنعان)؟ ومَنْ هما (نزار) 
ران ان انتسب إليهما العرب العدنانيون؟ بل مَنْ هو (عدنان) ومَنْ هو (قحطان)؟ 
7 صار (فالغ/ فالج) جدّاً مشتركاً وهل من صلة ماء بينه وبين ظهور الختان» الذي 
شريعة دینية في عصر [براهیم کما : تقول التوراة» وهو عصر مجاعة في أرض 

كنعان التي وصلها إبراهيم مع ابن أخيه لوط وهل ثمة ما يدعو للاشتباه بأن للختان 
صلة من نوع ما بممارسة رمزية لتطهير الأرض من دنس القحط والجدب بقطع ُْمها؟ 
مَنْ هو (قيس) الذي عرف العربٌ العدنانیون أنفسهم به فتسئُوا باسمه عرباً قيسية؟ 
3 من راب مقبولٍ» بينه وبين إله أسطورة (قوس قزح) الذي تراءى على الجبل 
کعلامة عهد بين الله والأرض في عصر (نوح)؟ وما مغزی تحدید التوراة لنسب ملك 


إسرائيل القوي (شاول) (ساول) بأنه: شاول بن قیس؟ ون هو امرژ القیس الشاعر 


وملك العربي؟ 


شقیقات قریش ۲۲ 


الاجابة عن كل هذه الأسئلة وسواها كثير» تغدو أمراً مستحيلاً حارج نطاق 
قراءة جذرية لكل النصوص المؤسسة والقديمة» انطلاقاً من الافتراض بأنها من النسيج 
السرديّ ذاته. والأهم من ذلك قراءة التوراة نفسها على أنها نصّ إخباري قديم» شأنه 
شأن الإخباريات العربية» وهذا ما يتوجب إيضاحه بأقصى قدر ممكن من العناية 
والاهتمام: 


إن منهج هذا الكتاب» الذي سوف یتفادی» ما أمكن المؤلف ذلك» الدخول في 
سجالٍ مباشر ضد كتب الأنساب العربية المعروفة» نظراً لعقم كل سجال من هذا النوع 
بالنسبة إلى القداء غير المتخصّصين, يتأت شش مبدئياً؛ على فرضية ية یسعی إلى البرهان 
عليهاء وتقول: لد التوراة في الجزء الأصلن منهاء أي الأسفار الخمسة» تتضمن صوراً 

من الطفولة البعيدة ور الإخباري العربي العتيق» بل هي (إذا ما وضعنا جانباً 

التشريعات الدينية) كتابٌ إخباري ممائل في أسلوب إنشائه الأدب» لاسالیب إنشاء 
النصوص الإخبارية العربية. ولا فان تقداً ابا حصیفا یفکك بُنی السرد التوراتى» 
شأنه أن يقدم مساعدة ثمينة للنقد التاريخي» وإننا يمكن» بقليل من التحقّظ أن 9 
إلى كتاب اليهوديّة لمقدّس على أنّه كتاب مُصِكُم في الجوهر» لا لأداء و دينية 
محددة أو لسرد أحداث التاريخ الديني الخاص ببني إسرائيل وحسب» ولا أيضاً اي 
الکتاب الاخباري الذي تركته الجماعات التلاشية عن المسرح التاريخي والنُضْمُن 
للأشكال البذئية لأماط السرد القديم وظروف را في العصور السابقة على ظهور 
أولى الشردیات الإخبارية العربية» في صورتها التي 0 

إن المزة الأهم وین من نوی النقد الأدبي» للشردية التوراتية (التاريخية 
والدينية) هي قابليتها الفذّة على تأليف بُنية قابلة للتکرار والتمائل» بفضل إيقاعاتها 
الداخلية وأسلوب عرضها للأحداث ریا الدقیق للمواضع وتحديدها الشیق 
للأسماء وبالتالي فان قراءتها طبقاً لهذا الفهوم من شأنها أن تتيح أوسع إمكانية لفهم 
إرسالاتها الرمزيةء التي لشدٌّ ما تبدو غامضة وعصيّة وعسيرة على الفهم. 

بكلام آخر: إذا ما أمكن تقديم معالجة نقدية (أدبية) للتص التوراتي (الإخبار ي لا 
التشريعي الديني) بالطريقة ذاتها التي نعالج فيها نصا إخبارياً عربياً قدياً. مثل نص 
وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) أو (أخبار الیمن) لعبيد بن سَرية الجرهُمي» 
فاننا حيقذٍ سنکون على دراية أكثر بفحواه. لقد دَرّج دارسو التوراة على تحقيب 


لققدمة ۲۳ 


الكتاب القدّس لليهودية في خمس مراحل مي بها إنشاء النص أدبياً وتعرف 
ب (التقاليد) الكتابية» وهو تَحَقِيِبٌ ‏ في رأينا - لم يعد ملائماً ولا عملياً لفهم أعمق 
للتوراة» ولنقل یه أدَى غرضه ووظيفته منذ القرن التاسع عشر حين اقترح علماء التوراة 
وجود خمسة تقاليد كتابية» ارتأوا أنها (عالجت) النصوص التاريخية والدينية وهي: 
التقليد اليَهُوي (من يهوه) والتقليد الإلوهيمي ويُعرف اختصاراً بالحرف £ والتقليد 
التثنوي ويُعرف بالحرف 0 ثم التقليد الكهنوتي فالتقليد احرر الذي يُشار له عادة 
بالحرف ۸ من 1360260007. وكما هو واضح, فان هذا التُحقيب الأدبي» لا يعرض» مع 
هذاء حلولاً كافية لمشكلات عشر النّص أو غموض فحواهء وهي شكاوى دائمة نجدها 
حتى عند سراح التوراة أنفسهم. وبدلاً من هذا التحقهبء مد أن (تحقيبا) أمكَلّ وأقل 
تعقيداً يمكن أن بُقترح لتسهيل مهمة الباحث لأجل فهم صحيح لهذه التصوص, ويقوم 
على أساس النظر إلى المكؤنين الرئيسين في التوراة: المكؤن الإخباري الذي يعرض أخباراً 
وتزویات وأساطيرء والمكوّن التشريعي (الديني) الذي يعرض لأنظمة الطهارة والطعام 
والعبادات والنواهي والأؤامر. إِنّ تفكيك بُنى السرد التوراتي وفقاً لهذا المنظور» سوف 
يؤدي إلى فصل الأسطوري عن التاريخي داخل كل مزوية من مرويات التوراة. وإذا ما 
قمنا لأغراض الدراسة والتحليل بشطر التوراة إلى شطرين (مکژنین» وقمنا بمعالجةٍ 
منفصلة للبنية السردية لكل منهماء فاننا؛ بذلك» نكون قد قمنا إجرائياً بمقاربة ضرورية 
بين بُنية السرد التوراتي وبنية السرد الإخباري العربي القديم» وهي خطوة حاسمة للغاية 
على صعيد تلقي الإشارات والتصوّرات والتوصيفات التي وردت في العهد القديم عن 
الجزيرة العربية وشعوبها وقبائلها وأسباطها. هذا على الصعيد الاخباري (التاريخي)» فيما 
يمكن: على الصعيد التشريعي - الديني» إمعان الفكر في السطح الثاني من التوراة أي: 
مكوّنها الديني بصفته نسيجاً خاصاً من التقاليد الدينية والطقوسية» التي تتصل بأشكال 
وأنماط تطور العبادات وما يرافقها من تطور في أنظمة الطهارة والطعام عادت وهذا ما 
سوف يعطي المتلقي فكرة مُعمّقَةٌ عن سيرورة الانتقال من مجتمع اللأحرام إلى مجتمع 
الحرام. لقد ترافق هذا الانعقال مع انزیاح منتظم للأطعمة والمأكولات والعبادات 
والعادات الجنسيّة» ومن ثم تحريمها ومنع الاقتراب منها بصفتها نجاسة. وكمثال على 
ذلك؛ فان الكتاب سوف يُعيد دراسة مسألة (ملكى صادق) الغامضة والعسيرة على 
الفهم» بربطها في سياق الثقافة العربية الأولى» وهي اة شائكة بالفعل, لأن ما من 


شقيقات قريش 4 


أحد من الدارسين شاء وضعها في إطار (نظام العشور) الدينية الذي عرفته مكة قبل 
عصر العماليق» واستمر سائداً في سائر أرجاء الجزيرة العربية. لقد جرى تأويل نص 
التوراة هذا (سفر التكوين) عن لقاء إبراهيم ب (ملكي صادق) من جانب سُرَاح التوراة 
وتُقّادهاء ومن جانب دارسين غربیین وعرب» مراراً وتكرارا ومع هذا ظل التص ملق 
فيما يمكن لنا فهم هذا الثص» بيسر أكبر عندما نقوم بوضعه في سياق نظام الضرائب 
الدينية القديم في عصر امجاعة الكبرى. وثمة ممؤويات وأساطير عربية قديمة» وصلتنا 
بقاياها» تعرض مفتاحاً ذهبياً على الباحث لفك مغاليق هذا الثص وسواه. وسيلاحظ 
القاری كيف أن النص التوراتي ليس عسيراً بذاته ولا بسي موم الترجمة وحدهاء 
وأنّه رغم ذلك» يشير إلى ما عق مَنسِئْ ومندثر من الأنظمة والأنساق الثقافية» والتي 
سجلت كتب الاخبارتین بعضاً من الإشارات الهامة إليها. 


وفي نطاق موازه فان نضّاًآخر ظلّ موضع, جدال طويل بين دارسى التوراة 
- نعني به ن (ِحُحقّ يعقوب) لن يُفهم | لا إذا آدرج في سياق ثقافة الطعام أي 
باعادة (دراجه في إطار الطبخ القديم والشترك للجماعات التي عاشت عصر الجاعة. 
یتحدث النّص - كما سنری تفصيلاً ‏ عن صراع مع رجل ظهر فجأة لیعقوب بعد 
عبور مخاضة یوق فصارعه حتی الفجرء ثم طلقه وبا رکه» لکن مق یعقوب انکسر 
جژاء هذا الصراع. بيد أن اأص يُحْتَتَمُ عَم بجملةٍ غامضة كانت هي الصدر الرئیس في 
هذا الغموض: [ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق السا الذي في مق الورك 
(تك: ۱۳۲ ۸- ۲۸)]. ولم يكن مکنا؛ حتى الآنء ولا بأيٍّ صورة من الصور فهم 
مغزى هذه الجملة اْلَْبِسَة لا لأمر الا لأن أحداً من الباحثين والشراح» لم يجرب 
إمكانية مقاربتها بثقافة الطعام السائدة» وهذا ما سوف يتبينٌ بوضوح في الكتاب. وفي 
هذا الإطارء فإن نظرة جديدة إلى الأساطير والمؤويات العربية تة تقوم على أساس آنها 
(رواية عن التاريخ) بلغةٍ مُتَلَغِمة هي لغة الخطاب الأسطوري» التي لم نع ندرك أو 
نعرف أبجديتهاء یکن أن تعرض أمامنا إمكانيات لا قبل لنا بهاء إِنْ لم نكن مزؤدين 
بقدرة تقنية على إنشاء نَصوّرٍ مقبول وفعّال عن التاريخ القدم» وهو تاريخ ظل - بتعبير 
شتراوس - دون ملمّات أو وثائق أو سجلات حاسمة. وإذا ما أمكن یل جديد من 
الباحثين العرب الشباب في حقل الأسطورة والتاريخ» أن يُرسِي قواعد نظرية صأبة في 
معالجة هذه الواد التاريخية والأسطوريّة العضويّة» دون حلط عشوائي أو تمجل مُتَعمّد 


بين (الخرافة) و(الأسطورة) وبين (الموُوية) الشفهية وبين (الخبر) التاريخي ادون والمتواتر 
في كتب الإخباريين العرب» جرى استخدامه استناداً إلى مصادر لم تصلنا قطء فان 
الكثير ما يبدو غامضاً ومشوشا سيغدو في هذه الحالة وحدهاء اضيا وقابلاً للفهم. 


1 في ختام هذه المقدمة» أن أضرب للقرَاء مثالا آخر عن أهمية النظر إلى 
الفروق الجوهرية داخل ؛ إنية السرد الإخباري العربي» بين (الويات) و(الأخبار) التاريخية 
وأهمية العناية المشبَعة بالاحترام با سجله الإخباريون القدماء والسلمون» بقطع النظر 

عن درجة الصدقية في هذا التسجیل وحتی عن درجة تقبلنا له» إِذْ أثناء انهماكي في 
جمع وتحقيق مادة هذا الكتاب» وهو عمل شاق استغرق وقتاً طويلا توقفت عَرَضِياً 
أمام مسألة مُحيّرة كانت خارج نطاق اهتمامي في الأصلء مصدرها السعودي (مروج 
الذهب) تتعلق بمزاعم غير قابلةٍ للتصديق فولكلوريّة الطابع» عن اسم فرعون مصر في 
عصر العمالیق. تقول مروية المسعودي: إن أحد فراعنة مصر من العرب العماليق كان 
اسمه (سنان) فيما كان آخر اتید (ناس). لقد تساءلت عن المصدر الذي يكن 
للمسعودي أن يأحذ منه» بمثل هذا القدر من الاعتباط ريماء وعمًا إذا كان جا إلى 
تلفيق الاسم جرد يأ على تقاليد سائدة في السرد الإخباري القديم؟ ول كانت عادات 
تلقي النص في ثقافتنا العربية العاصرق قد رشخت (تقاليد) مضادة لتقاليد السرد القديم. 
ولکنها - ويا للحسرة - تقوم على الازدراء لا النقد» وعلى عدم الالتفات جدّياً لأي 
احتمال آخر سوى احتمال الاختلاق والكذب» وهي تهمةٌ بت بطلان كل تعميم 
متعجل لهاء فقد کدث أصرف النظر کلیاً عن التحقّق من هذه الزاعم لولا أنني 
وجدتٌ نفسي أسعى إلى تعديل طفيف ولكنه جوهريء تأهباً لاستقبال أو تلقي هذا 
النوع من النصوصء فأقوم بقبولٍ مبدئي لها ولكن من دون استسلام لاغرائها. 

في نهاية الطاف وبعد التنقيب في أكداس من الكتب والوثائق والمدؤنات 
والصورات في مكتبة جامعة لايدن بهولندا Leiden‏ بحثاً عن دليل یدحض أو يؤيد 
السعودي» عثرت على قائمة ئمة الورخ المصري مانيثو مطاعمع]1 (۲۰۰ ق. .م.) عن فراعنة 
مصر في عصر الهکسوس (: ۰ ق.م)» حيث سجل الاسمین ذاتهما وفي الصيغة 
تفسها تقریب وهذا امه مدهش» ۰ إن مصدراً موثوقاً به زود السعودي بادة کتابه. إن 
((سنان) ء عند السعودي يظهر : عند مانيثو فو صورة (أباشنان: : )Apachnan‏ فیما یظهر 


(ناس)؛ عند المسعودي في صورة (ناس) أيضاً عند مانيتون (همععه0 واسم هذا الفرعون . 


شقیقات قریش ۳ 


العربي (العماليقي) يرد عند سائر الإخباريين بصفته ابناً مباشراً لإسماعيل» كما يرد في 
صورة (إلياس) ويدعى أنه الابن الباشر ضر عند آخرين. هذا الثال لا غرض له سوی 
تبيان إمكانية معالجة النّص الإخباري بعيداً عن روح الازدراء با يبدو أخباراً غير قابلةٍ 
للتصديق. 

اه لأمر مثير للاهتمام» جما آن نتساءل: ثرى» اذا 1 يكن المسلم العادي, 
والصحابئ الجليل؛ ومفشر القرآن في عصر الإسلا م المبكرء ید يشعر بالحرج أو الضیق من 
هذا التدسيب الحيّر ل (عابر) و(ناحون. بل وأن يقل بيده شجرة النسب المحششّدي 
الشريف ومعه نسب قريش والعرب كلهاء فتمتد حتى (عابر/ عيبر)؟ هل يعني هذا أن 
الاسم لم يكن» في أي يوم» داخل ثقافة القدماء من العرب والمسلمين» دالا على اليهود 
كما هو الخال 4 بالنسبة إلى المسلم العاصر الذي لم يدرك أن هذا الاحتكار الثقافي 
الفولكلوريٌ للاسم من جانب اليهود لا يندرج الا في سياق تزوير التاريخ والتلاعب به؟ 
أغلب الظن أن العربي السلم لم يكن ليشعر بأدنى حرج أو ضيق من ذلك» لأنه 
وببساطة شديدة» لا يعني له ما يعنيه اليوم من شحنات رمزية وظلال دينية وثقافية 
وسياسية. وحري بناء نحن أيضأء على غرار القدماء من العرب والسلمین» أن ننظر إلى 
الدلالات الأصلية للأسماء بصفتها أسماء دالّة على نمط الحياة (نِخْلّة العاش بتعبير ابن 
خلدون) لا على أنها أسماء علم أو جنس. وفي هذا الإطار فقد تخلى بعض علماء 
الآثار في إسرائيل عن معتقداتهم التوراتية بشأن التاريخ القديم» كما يذكر تقرير (مركز 
المعلومات الوثائقية حول إسرائيل 61۳1 أو centrum informatian en documentie‏ 
over Israël).‏ 

والذي يقول حرفياً: 
Na decennia lang graven zn de meeste isrãlische 2۳006010862 het ۲‏ 


eens dat de verhalen in de bğbel over het ontstaan van het joods volk niet 
kloppen. 


(بعد عقود من البحث الأثري يتفق غالبية علماء الآثار الإسرائيليين على أن ما 
ورد من قصص في التوراة عن الشعب اليهودي لا أساس له من الصحة) كما ينقل 
التقریر قول عالم الاثار الإسرائيلي زئيف هرتزوغ Herzog: de israêlirs geen‏ .7 
slaven waren in Egypte, Ze niet in de ۷۷۵6۵۱۵ hebben gezworven en niet als‏ 


helden het land kanaãn hebben veroverd. 


ا#أقدعة ۷۷ 


(إن الإسرائيلتين ‏ بني إسرائيل ‏ لم يكونوا قط عبيداً في مصرء ولم يتيهوا في 
قصحرای كما أنهم لم يدخلوا إلى أرض كنعان كأبطال منتصرين). 

كل ما يمكن قوله في النهاية» أن قراءة مغايرة للأساطير العربية القديمة والتوراق 
يمكن أن تكشف عن أشياء ثمينة قد لا يجدهاء أبداًء علماء الآثار في باطن الأرض 
مدفونة تحت طبقات سميكة من التراب» ذلك أن الجماعات القديمة امتلكت حسٌ 
وغريزة دفن التاريخ الخاص بها داخل نسيج مُعقّد من السرد الأسطوري والتاريخي؛ ربا 
يأكثر ما امتلكت اس والغريزة أو حتى الرغبة في خزن هذا التاريخ تحت الأرض. وقد 
يكون السرد الإخباري القديم» التوراتي والعربي على حذ سواء هو الميدان الذي 
تستطيع أن نقوم فيه یاجراءات يَقّْئية عالية القيمة» وأن نقوم» نحن أيضاًء بأعمال حفر 
وتنقيبات واسعة بحثاً عن معنى وعن فهم أفضل للتاريخ» وهذه الرة داخل حقل 
الأساطير والمرُويات أي: في الميدان الحقيقي الذي خرن فيه القدماء روايتهم عن التاريخ. 


القسم الأول 


(رسالة الأب إلى ابنه المطرود) 


۷ 
| - هل يتعينٌ على الأب أن يطرد ابنه البکن إلى الصحرای 
تیه مت أن پا على وساف ییآ لغة 
جديدة؟ إن واحدة من الأفكار المركزيّة في أسطورة (طرد) 
إسماعيل التي روتها التوراة في سفر ۳ كما روتها 
الوارد العربية - الإسلامية؛ تدوز في نطاق هذا العطلع 
الشغوف للحصول على لغة جديدة. ولکن هل يكفي حلم 
امتلاك لغة جديدة لتبریر طرد الابن آو نفيه من العائلة؟ لقد 
تعن على الابن» طبقاً للجهاز السردي للأسطورة العربية عن 
طرد إسماعيل؛ أن يرحل بعيداً عن أهله ومضارب قبيلته 
لكي یتمکن من نسيان (لسان) أبيه» ويتخلّص من لغته 
القديمة» ثم ليكتسب لغة جديدة. يقول الفقهاء المسلمون 
بإجماعهم: «أؤل من تكلم العربية ونسی لسان أبيه: 
إسماعيل بن إبراهيم (ع)». ولكن؛ هل قام إبراهيم بطرد 
بنه لكي تخمله علی تسیان (لسانه) هوه أي أن ينسى 


الفصل الأول 


نص التوراة 
«وکپز الولد وثطم. وأقامّ 
ابرا أهيمٌ مادَبةً عَظيمة في يوم 
فطام اسحق. ورأت سارةٌ ابنَّ 
هاجَرٌ المصريّة الذي وَلَدَتهُ 
لإبراهيم يلعب مع ابیها 
إسحق. فقالت لإبُراهيم: 
«اطْرْدُ هذه الخادمة وابنها؛ 
فان ابن هذه الجارية لن ی 
مع ابني إسحق»». 

(تك: ۹/۲۱ ۳۰) 


نض التوراة 

«فَبَكّر إيُراهِيمٌ في الصباح 
وال خا وقربة ماء 
فاعظاهما هاجر وجعل الولد 
على کتفیها وصرفها. 

فعضت وتاهت في بَرّية بكر 
من القربة؛ 
الشیح. ومضت فجلست 
تجاهه على يُعدٍ رَمُیَة قوس 
لانها قالت: دلا رایت موت 
الولد»».. 


(تك: ۱- ۰( 


سَبّم. وتفد الماء 


الارث لا بمسألة اللغةء وهو امد من شأنه أن ی 


۳۳ 


(لسان أبيه)» أم لأجل أن یکتسب لغة جدیدة؟ الْعْكَمَدٌ 
العربي القديم عن نشوء اللغة العربية والذي توطد مع 


ترا عن لغة إبراهيم؛ التي يُء عم أنها 2 
قطعاً معها وخروجاً عن نسقهاء وأنها جاءت بفضل طرد 
إسماعيل (نفيه) إلى مكة حيث آقام هناك مع أمّه (هاجر) 
في ضيافة العرب العاربة. هذا يعني طبقاً للمعتقد القديم ثم 
الإسلامي» أن إسماعيل تعلّم العربية عن لغة عربية بذئية: 


موغلة في امد كانت بعض القبائل تتكلم بهاء وبالتالي 


فان اللغة العربية (الجديدة) التي اکتسبها إسماعيل» هي 
تطوّر عن لغة عربية أولى» بذئيةه لا عن السريانية الزعومة. 
حادثة (الطرد) بحسب منطوق المووية التوراتية» تتصل بمسألة 
يحيلنا على نمط 
من الزواج الخارجي» كان يؤدي إلى ج المرأة من 
الحصول على جزء من ممتلكات القبيلة. وكما بتت أبحاث 
الانشروبولوجیین ودراساتهم فإن بعض أشكال هذا الحرمان لا 
تزال مستمرة في مجتمعات القبائل العربية في شمال آفریقیا 
(تونس والجزائر وموريتانيا). ذلك أن امتناعها عن السماح 
لأبنائها بالزواج الخارجي؛ یستندٌ إلى مخاوف من (دمار) 
القبيلة نتيجة تورّع ممتلكاتها على أحفاد من ولادات 
خخارجية. إِنَّ هاجر المصريّة التي تزوجها إبراهيم تنتسبُ إلى 
(العماليق) الذين اعتبروا مصريين بعد أن استولوا على مصر 
وحكم بعض فراعنتهم مدينة طيبة» وبذا فهي (غريبة) 
يتوجب حرمانها وحرمان ابنها من الإرٹ» فيما كانت سارة 
بحسب مزاعم الإخباريين العرب وبعض شرَاح التوراة ابنة 
عم لإبراهيم (وقال إبراهيم في سارة امرأته: «هي أختي). 
(تك: 77/19 - .)0/٠١‏ وإذا ما أخذنا بالمنطوق الحرفي 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


تهنا التص» فان المرء سيكون وجهاً لوجه. أمام نمط قديم من 
زواج الداخلي كان یبیح زواج الاخ من أخته؛ وسوف 
تلاحظ الاثر الذي یت رکه هذا النمط من الزواج القدیم في 
حياة القبيلة» بصفته نمطا حارساً وضامناً لمتلکاتها من 
شورع والضياع» وهو ما يعني بطبيعة الحال» ضياع أو دمار 
القبيلة نفسها. إن أ مَلعة القبيلة عن الدمار» تتصل عضوياً 
بتظامها الخاص للزواج. والأساطير البابلية والمصريّة القديمة 
على حدٌّ سواء» تحدثت وأشارت بدقة إلى هذا النمط من 
قرواج الداخلي في مجتمع اللاحرام القديم. فتموز البابلي 
هو شقيق عشتار وزوجها؛ وإيزيروس الصري هو شعين 
إيزيس وزوجها في الان نفسه هذا فضلا عن الاسطورة 
الأقدم عن زواج هابيل وقابيل بأختیهما. 


تسب صورة الأم وابنها» مطرودین أو فاژین» من الناحية 
الرمزية» إلى إطار ثقافي قديم لعبت فيه الإلهة الأم وابنهاء 
دوراً محوریاً في العبادات الدينية, وهي تشظت مع الوقت 
إلى صورٍ جديدة» نجد بعض اانا في صررة موسى وأمه 
في التوراة» حيث تت ركه داخل النهر خوفاً من قتله» كما 
مجدها في شعر ملحمئ لسرجون الأكدي يصف فيه نفسه 
كطفل فر مع أمه من القتل» فتركته في النهر. كما أنَّ 
الصورة المسيحية الأئيرة عن يسوع الطفل وأمه مریم داخل 
المغارة بعد فرارهماء هي تنويع ديني على الصورة الأصل. 
لكن الصورة العربية الوغلة في القدم» عن فرار الأم وابنهاء 
تتضمن فكرة عميقة عن الانتقال الذي حدث» في وقت 
ماء من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لهذه الصورة الدينية» حيث 
يتم في مؤويات (السائبة) وأساطيرها طرد (الناقة الأمم ومعها 
فصیلها (ابنها) كما في مَزوية ناقة صالح. وسوف نعالج 
تفصيلاً نظام السائبة والبحيرة عند العرب القدمای وصلة 


۳۳ 


نص الأزرقي 

(اخبار مکة) ت: ۲۲۳ ه 
«وحدّثني جدّي قال: حدثنا 
مسلمٌ بن خالد الزنجي عن 
ابن جريج... حدثنا ابن عباس 
أنه حين كان بين أم إسماعيل 
ابن إبراهيم وبين سارة امرأة 
[براهیم... وإسماعيل وهو 
صغير ترضعه حتی قدم 
بهما مكة ومع ام إسماعيل 
شنة فیها ماء.. حتی قعدت 
تحت الدوحة فوضعت ابنها 
إلى جنبها قالت: لو تغيبٌ عنه 
حتی لا آری موته». 


(£ :۱( 


شقيقات قريش 


نص الازرقي: 

«فقال لها إبراهيم: قولي 
لإسماعيل: قد جاء بعدك 
شيخ كذا وكذا وهو يقرا 
عليك السلام ويقول لك: غيّر 
عَتّبة بيتك فإني لم ارضها. 
یقول ابن عباس: وكان 
إسماعيل عليه السلام كلما 
جاء ساله أفله هل جاءكم 
احد بعدي؟ فلمًا رجم سال 
أهله فقالت امراته قد جاء 
بعدك شيخ فُنعتَنةٌ له فقال 
[سماعیل: اقلت له شیثنا؟ 
قالت: لاء قال: فهل قال لك 
من شيء؟ قالت: نعم. إقري 


فارجمي إلى أهلك فردها 
إسماعيل إلى آهلها». 
)9۸:1( 


۳٤ 


أسطورة طرد إسماعيل وهاجر بها. كما نحل آليات حول 
الرموز الحيوانية (الطبيعة) إلى رموز بشرية (الثقافة) وصلة 
ذلك بمشكلة الأنساب» والدور الذي لعبته أنظمة الطعام 
والزواج والختان في هذا التحؤل كما صؤرتة الأساطير 
العربية القديمة. 
إن أسطورة طرد إسماعيل وهاجرء التي اشترك بنو إسرائيل 
والعرب معاً في روايتهاء بأسلوب أدبي متمائل» تنشطر 
بينهما شطرين» يبدو كل شطر منهما مستقلا وقائما بذاته 
مع هذا. لقد اكتفت عزوي التوراة التي تضمنت بقايا عن 
هذه الأسطورة» بعرض الجزء الخاص بطرد الا وابنهاء 
وتأويل هذا الطرد بحصره داخل مشكلة (الإرث)» فيما 
استكملت الوية العربية القديمة الجانب المسكوت عنه: زيارة 
إبراهيم لولده إسماعيل بعد سنوات من حادث الطرد. تقول 
رواية التوراة: 

ووفتح الله عينيها فرأت بثر ماء» فمضت وملأت 

القِربّة ماء وسقّتِ الصّبي. وكان الله مع الصّبِي حتى 

كبر فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس. وأقام ببژية 

فاران» واتخذت له امرأة من أرض مصر». 


رتك: ۹/۲۱ .ثم 


لقد استكمل العرب» من جانبهم» رواية الجرء الخاص من 
الأسطورة المشتركة (الفاكهي: أخبار مكة في قديم الدهر 
وحدیثه» الأزرقى: أخبار مكة: ۱: ۰۷ وسائر الموارد العربية 
- الإسلامية). إِنَّ الفكرة المركزية فى الأسطورة العربية 
تتحدث عن افتراق العرب «المشتغربة» عن «العرب العارة) 
وذلك من خلال روايتها لأسطورة زواج إسماعيل ثم طلاقه 
من امرأته العماليقية (وهم العمالقة في التوراة)» وتُدعى في 
بعض المصادر القديمة ابئة الصدّيء وهو كما سنرى إله 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


جماعات بائدة مغل عاد. تقول الأسطورة: إن إبراهيم 

استأذنَ سارة في زيارة ابنه إسماعيل بعد سنوات طويلة من 

طرده» هو وأمه هاجر إلى البريّة» وكانا ‏ آنئلٍ ‏ يُقيمان في 

مكة (فاران التوراتية تقابل فاران الحجازية وهي جبال مكة)» 

يعيشان في كنف قبائل من العرب العاربة مثل العماليق 

وجَرْهُمْ. لكن إبراهيم الذي تدکر في زي رجل 0 عابر 

صبيل وصل مكة دون أن يجد ابنه في البيت. [فسلم على 

زوجة إسماعيل فلم ترد السلام. قال: 

هعل من منزل؟) 

قالت: «لاها الله) 

قال: «فما يفعل رب البیت؟» 

قالت: «هو غائب». 

قال: «فإذا جاء فآفرئیه السلام وقولي له: غَيْر ععّبة بيتك».. 

ثم انصرفٌ إبراهيم يعدما لقي جِفاءٌ وصدوداً من زوجة ابنه 

قيما كان ابنه إسماعيل مع رعاته متدكباً قوسه يرعى ماشيته 
في أعلى مكة. ولكن حين عاد (سماعیل إلى بيته نظَرَ إلى 

الوادي (فرآه قد أشرق ‏ الفاكهي) ولذا قال لزوجته 

لعمالیقکة: 

وهل كان لك بعدي من خبر؟» 

قالت: نعم. ثم آخبرته بالقصة. فقال: «ذاك أبي خحليل 

الرحمن؛ وعندما علم إسماعيل بمضمون «الرسالةه التي 

قركها له والده, بادر إلى «تغيير عتبة بيته): طلاق امرأته. ثم 

توجه بعد ذلك صوب مضارب قبيلة جُرْهُم» وهم من 

القبائل المنافسة للعماليق والتي قاسمتهم في وقتٍ ماء 

السلطة في مكة كما يزعم الإخباريون العرب» حيث وجد 

عندهم ضالته: ابنة الساض بن عمرو ابزشتي» فتزوجها 


e 


شقيقات فریش 


نص التوراة 
«وهذه سّلالة إسماعيل بْنِ 
إبراهيم الذي ولدته قاجر 
التمتصضرئة خنادمة ستارة 
لإبراهيم» هذه أسماء بني 
إسماعيل بحسب أسمائهم 
وسُلالتهم: نبايوت بكر 
إسماعيلء وقیدار» وأذبئيل 
ومبسام ومشماع ودومة 
ومسًا وحدار وتيما ويطور 
ونافش وقدمه. هؤلاء هم بنو 
إسماعيل وهذه أسماوؤّهم 
بحسب قراهمٍ ومخيّماتهم. 
اثنا عشر زعيما لعشائرهم» 
(تك: ۱۰/۲۰ - ۲۰) 


آخبرته أنهما في 


۳۹ 


وعاد بها إلى منزله. ثم استأذن إبراهيم» سارة ثانية» في 
زيارة ابنه إسماعيل» لکنها وافقت بشروط لد (اشكخلفتة 
غیرة عليه أنه إذا أتى الوضع لا ينزل عن رکابه). فلا أتى؛ 
سلّم على زوجة إسماعيل الِشميت وهذه رت عليه 
ورحبت به ترحيباً جميلاًء فسألها عن ابنه وعن هَاجر. ولد 
الرعى عرضت عليه النزول لكنه أبى ذلك. 
ثم إن المرأة اجزشمية ألمت في طلبها أن ينزل في ضيافة 
ابنه» وأسرعت تقدّم له لبنا وشرائح من لحم الصيد» فدعا 
لها بالبركة. (وجاءت بحجر فمال إليه على ركابه وجعلته 
تحت قدمه اليمنى) وبعد ذلك مباشرة .فسات له شعره 
ودهنته ثم حوّلت الحجر إلى شماله فوضع قدمه اليسرى 
علیه) وحيتلٍ انطبع أثر قدميه في الحجر. فلمًا رأت المرأة 
الجوشّمية ذلك آکبرته؛ وسمعته یخاطبها: 


[قال إبراهيم: «ما طعامكم وشرابكم؟) 

قالت: «اللحم والماء) 

قال: «هل من حت أو غیره» 

قالت: «لا) 

قال: «بارك الله لکم في اللحم والماء»]. 

قال ابن عباس (آخبار مكة: ۱: ۸): یقول رسول 

الله لا: و له روي كك نوها عبر که 

ولكانت أرضهم ذات زرع. وحين رأى إبراهيمٍ حش ر 

زوجة 2 ابنه قال: إذا جاء إسماعيل فأقرئيه السلام وقولي له» 
قد استقامت ععتبة بيتك. يقول رواة الأسطورة» إِنّ إسماعيل 

حين عاد إلى بيته (وَجَدَ ريح أبيه) فقال لامرأته: هل جاءك 

أحد؟ قالت: نعم» شيحٌ أحسنٌ الناس وجهاً وأطيبهم ريحأء 

وهذا موضع قدمه يُقرئك السلام ويقول لك: هد استقامت 

عتبة بيتك. قال: ذلك [براهیم آبي. (ثم أنجبت له ابنة 


" #قسم الأول: نفي إسماعيل 


تلضاض ثنى عشر رجلا: نابت» وقيدار» وأذيل» وميشاء 
وماش» وأذر» وقطوراء وطمياء وقیدمان» ورمًا). 


في اهاز السردي للأسطورة العربية القديمة, هناك 
عاد رسالة یتوجب بأكبر قدر من الاحتراس تفكيك 
وحداتها الخبريّة ية. وقد يَصعّبء في أحيان كثيرة» فهم 
مضمون الرسالة دون اللجوء إلى مثل هذا العمل التَقُني 
الذي يتوجب أن يكون مُفوغاً من الأهواء الاعتباطية في 
تخيّل الدلالات. وهو أمرٌ لطالما رآه الباحث في الأساليب 
التقليديّة للتأويل» عند الشُرَاح والمفشرين والقصاصين القدماء 
كما المعاصرين» من دون أن يكون هناك اهتمام بالإشارات 
نوت الغامضة والمشَفّرة. لقد فُهمت أسطورة الزيارة هذه 
فى المصادر القديمة» على أساس أنها تعضمن رسالة رمزية 
ات إنشاءٍ وعظيئ» لا عرض له خارج نطاق الإبلاغ عن 
وجود زوجتين» إحداهما (شريرة) هي المرأة العماليقية» 
وأخرى (طيّبة) هي الروجة e‏ بيد أن الاأسطورة 
هده تتمتع بقابلية غير محدودة على التأويل الختلف» 
ولذلك سنقوم» إجرائياًء بشطرها إلى شطرین: (الخبر 
التاريخي) و(الأسطورة» أي بفصل الجزء اکن للخبر عن 
يُنية الأسطورة» ليتسنى لنا معالجة كل شطر بصورة مستقلة 
عن الشطر الآخر. | إن طلاق إسماعيل لزوجته العماليقيّة ثم 
زواجه من امرأة جَوهُمية» هو الجرء الذي يتضمن (الخبر) 
التاريخيء وهذا الجزء لا صلة له بالقسمة الأخلاقية التي 
تخیلها الرواة: (الشريرة) في مواجهة (الطيّبة). إذا ما قمنا 
بقراءة هذا الخبر من منظور التمايز الذي حدث داخل الجماعة 
القديمة؛ فإنه سيكون آتعذٍ مفهوماً وواضحاً تماماً: لقد ترك لنا 
القدماء من العرب (خبرا) داخل أسطورة من أساطيرهم؛ عن 
افتراق حدث داخل الجماعة» وتفاقم بقوة زحم متسارعة» 


۳۷ 


نص ابن سلام 
۰ قال يونس بن حبیب 
الضبّي ‏ ت ۱۸۲ ه ‏ اول 
من تكلم بالعربية ونسي 
لسان آبیه: اسماعیل بن 
[براهیم صلوات الله علیهما. 
ود أخبرني مشمع بن عيد 
الملك: اول من تكلم بالعربية 
۳: آخبرني يونس عن عمرو 
ابن العلاء قال: العربٌ كلها 
.ولد إسماعيل يل (الا. حمیر 
وبقایا ا جُرْهُم)». 
(طبقات فحول 
الشعراء: ج ۱: ص )٩‏ 


شقيقات قريش 


نص ابن منظور 

«قال لبيد: 

قَمَّ قصَلَفنان مراد صَلْقة 
وصداءالحَقَنُهم بالثلل 

صداء: حي من اليمن على 

وزن فعلاء: الارض التي ترى 

حجرها اصدا أحمرّ يضربٌ 


إلى السواد لا تكون إلا 


غليظة». 
(۱: مادة صداء) 


۳۸ 


ادت في النهاية إلى ظهور نسل جدید من القبائل سنعرفهم» 
من الآن فصاعدا پاسم جدید (العرب المشتعربّة) التي يعود 
نسلها الباشر إلى إسماعيل؛ الأب الأعلى للعرب في هویتهم 
الجديدة. وبذا يتم دون عنای تخطي احتوی الا حلاقي الذي 
فرضته القراءة التقليدية للأسطورة. 


فرص هذا (الخبر) على متلقي الأسطورة» طرح أسكلةٍ حرجةٍ 
على هامشها: مَنْ هو إسماعيل؟ ومن أين جاء بالضبط؟ وما 
المقصود باصطلاح «العرب العاربة)؟ ومن أين جاء إبراهيم 
حين استأذن سارة في زيارة ابنه؟ هل جاء من (أرض 
كنعان) التي احتفظت لنا التوراة باسمهاء من دون أن تحدّد 
موقعها؟ وأين تقع هذه؟ إذا كان رواة الأسطورة من رجال 
القبائل العربية ارتأوا أن إبراهيم جاء إلى مكة لزيارة ابنه؟ 
فهل هي في نطاق جغرافية الجزيرة العربية؟ إن العلاقة بين 
أسطورة (طرد) إسماعيل وهو طفل مع أمه هابجر» وأسطورة 
زواجه ثم طلاقه بعد رسالة تلقاها من والده» تثبني على 
أساس نوع من التماثل في الواقعة اقعة الأسطورية. فالطلاق 
يتضمن تكراراً لفعل 1 ذاته» أي (طرد الزوجة) المصريّة, 
وهي من قبلة العمالیق. وهذا هو الوضع ذاه روا بالدسية 
إلى هاجرء فقد جری طردها لأنها (مصريّة) يتعينٌ حرمانها 
وحرمان ابنها من الإرث» كما أن وجود زوجتين في حياة 
إسماعيل» يشير إلى تكرارٍ من نوع آخرء محاكاةً مُنكقة 
0 وجود زوجتين لإبراهيم. 

تسمّي التوراة البريّة التي طرد نحوها إسماعيل ب (ِعَرْيَةً) 
وهذا التعبير يرد في .موضع آخر لا علاقة له بالمؤوية التوراتية 
في سفر التكوين. فيما تسمّي المزويات العربية للأسطورةء 
الکان ذاته (مكة). فمن أين استمدٌ العرب الصفة اللأحقة 
باسمهم (العاربة) بل وأصل اسمهم (عرب)؟ ولاذا همت 


سم الأول: تفي إسماعيل 


تافمة (العاربة) على أنها مرادف لكلمة (البائدة) حتى قيل 


# العرب العاربة هم العرب البائدة؟ ما صلة (ِعَوبَة) 
5ه (العاربة)؟ وهل الاسم في التوراة (عَرْيَة اسم لمكان بعينه 
قلع هو توصیف للبوادي باطلاق؟ 


sibhi 


تج ما هي دلالة طرد ابراهیم لا بنه إسماعيل نحو الصحراء؟ 
تضم فكرة طرد (نفي) الأب لابنه» نوعاً من تكرار 
#قاعی لثيمة الطرد الأسطوري الأول الذي حدث في حياة 
#لإنسان وترشب في لاوعيه» نعني طرد الربٌ لادم من الجنة 
قحو العالم اللاعضوي. في إطار هذا التکرار يكن رؤية 
وظمس الغزی الطقوسی للدلالة وارتباطه بالعبادات الأولى» 
وهو أمرٌ يحقز الرء على النظر إلى فكرة الطرد بصفتها 
افستعادة. إن نظام الخزن في الاسطورة 560386 بصفته الجزء 
فلجوهري في عمل الجهاز السردي» يتيح إمكانية استرداد 
الإشارات أو الرموز أو الثيمة المركزية. ومن الواضح أن 
الاسطورة التوراتية والعربية عملت على تطوير هذه الاستعادة 
لأجل رواية حدث حاسم: افتراق جماعة عن جماعة أخرى 
وتمايزها وانفصالها. بيد أن الإعد الديني أو الطقوسي في 
دلالة الطرد (النفي) يسمح بتحليل الأسطورة من منظور 
عبادة الإلهة الام وابنها» وهی عبادة وّجدت صداها بقوة فى 
للسيحية» حين تمركزت جذرياً صورة يسوع الطفل وأنه 
مريم. إن الصورة المتناظرة» لهاجر واسماعیل في الثقافة 
ليونانية القديمة» تكشف عن هذا البعد الطقوسي» إِذْ استعار 
الإغريق من جيرانهم الشعب الفينيقي صورة هاجر هذه 
لتظهر في صورة هيرا 13072 المرأة اجميلة التى تظهر بمهابة 
جام لا بين ذراعيهاء تماما كما هي اسر ا 
والنمطية للأم في المسيحية (العذراء ويسوع) والتي تكررت 
في تماثيل العرب الأنباط. بيد أن هذا البعد الطقوسي لا 


۳۹ 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«وسمع الله صوت الصبيء 
فنادی ملاك الربٌ هاجر من 
السماء وقال لها: دما لك با 
هاجر؟ لا تخافي» فان الله قد 
سمع صوتٌ الصّبي حيث 
هو. قومي فخذي الصّبي 
وشذي عليه يدك فإني 
جاولة ما عظيمة. 

(تك: ۹/۲۱ - ۳۰) 


۶۰ 


يُعيقُ إمكانية تفهّم دلالات النفي نحو الصحراء بصفتها 
الاشارة الرمزية الأكثر آهمية من سائر الاشارات المائلة 
الأخخرى» عن وجود حقيقة تاريخية» من نوع ماه عن 
تمايزات حادة وعنيفة» حدثت داخل الجماعات العربية 
البدائية» أذت إلى افتراقها عن (الجماعة العبرانية)» أي 
الجماعة المتحدّرة من نسل إبراهيم وإسحق ويعقوب» بعدما 
كانوا یشکلون» بحسب منطوق الرواية التوراتية والعربية 
وحدة قجلية» جرى التعبير عنها في وجود إبراهيم كأب 
مباشر للجماعتين. ويمكن, في هذا السياق» تفهّم الطرد؛ 
وعلى أكمل وجه» بتصوّره كتعبير رمزيٌ مکلف عن حادث 
الافتراق الأول للعرب بقيادة إسماعيل عن (إخوتهم) القدماء 
من بني إسرائيل. ولذا فإن زيارة إبراهيم التي رواها العرب 
وحدهم» ستبدو استکمالا مُصَهُماً لغرض الكشف عن 
الافتراق الثاني والحاسم في حياة العرب. لقد ضور الأب 
وهو يدفع قدُماً باتجاه إرغام ابنه على الانفصال من جديد 
عن (الجماعة) القديمة» والبحث عن إمكانات جديدة للتمايز 
والاستقلال عن العرب العاربة أي عن القبائل الرعوية التي 
احتضنت مربته. ١‏ 
وهذا هو مضمون الرسالة التي ترکها الأب لابنه: 

عليه أن يُطَلّق زوجته العماليقية ويتجه صوب ججرْهُمْ. بکلام 
آخر: أن يَنمٌصل عن (العماليق) تجسيداً لطورٍ أول من أطوار 
الانفصال عن العرب العاربة. وهؤلاء عبر عنهم في الخيال 
العربي في صورة قبيلة عظيمة تُدعى العماليق. 

لقد تبلّغ إسماعيل» في الأسطورة» مضمون الرسالةه وبادر 
بالفعل» إلى طلاق زوجته دافعاً بالتمايز الجديد والضروريٌ 
للقبيلة الإسماعيلية نحو تأسيس هويّة جديدة لها: أن تغدو 
«أمةّ عظیمة». وهذا هو مغزى زعم الإخبارتين أن إسماعيل 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كان نبكا إِذْ تر شبت في ذاكرات القبائل فكرة هذا التمايز 


الجديد الذي سق عن ظهور العرب و في السرح التاريخي» 
بعد عهود طويلة من الذوبان أو الاندماج في جماعات أخرى. 


لكي يوصل الاب «رسالته» إلى ابنه المطرود والمنفيّ في 
لصحرای عليه أن يقوم بذلك بنفسه فيتدكر في هيكة شيخ 
طاعن في الشن» عابر سبيل جائع؛ وأن يقطع طريقاً 
صحراوية موحشة بحثاً عن مضاربه. لن تصل «الرسالة» إلى 
الابن ا مطرود؛ قط إلا إذا تمكن الأب من تمويه شخصیته 
مُويهاً تامأ وأن يمتنع عن تعريف نفسه لمضيفته» بل وأن 
یختبر بنفسه (حياة) ابنه الشخصية؛ والاستدلال إلى الخلل 
الفظيع فيهاء عازماً على تعديلها جذرياً. إننا نرغب» على 
غرار الأب الأعلى الذي ننعسبٌ إليه؛ أن نحصل على 
«رسالةه من هذا النوع» تمكننا من القيام بإجراءٍ جذريّ 
لتعديل الخطأ الفظيع والمأسويّ في حياتنا. ولأن «الرسالةه 
بطبيعتهاء ونظرا للرهافة الشديدة التي تتمتّع بها (موادها) 
الاصلية» تنطوي على اقتراحات ذات طبيعة جذريّة» فان 
مُوسلها یضطن في كل مرّةِء إلى أن يحاول إيصالها 
بنفسه حتی وان غتعت عليه الظروف لفعلی ذلك» و فإن 
تشفیزها وشحنها بأكبر قدر من الرموزه سیکون حلاً مقبولاً 

في النهاية. وهذا ما فعله ابراهیم: ففي المرة الأولى ترك 
۳ بکل شحنها الرمزية عند المرأة التي جاء أصلاً 
للتخلّص منها ومن صلة (النسب) بهاء ساعياً من وراء هذا 
الإجراء إلى منع ابنه من تکرار الخطأ الذي ارتکبه هو 
بالزواج اخارجي. هذا الزواج الذي رأت فيه القبيلة 
باستمران وحتى اليوم في مجتمعاتناء تهديداً بالدمار 
لوجودها. عنى الزواج الخارجي تورّعاً لأملاك القبيلة بين 
أحفادٍ غرباء قد يعودون بعد وفاة الأب إلى الانتساب إلى 


٤١ 


شقيقات قربش 


4۲ 


قبيلة الأم حاملين معهم ممتلكات قبيلة الأب» وتاركين لها 
شبح دمارها. ذلك أن القبيلة هي ممتلكاتها من الحيوانات 
والمعادن الثمينة والنساء وكل زواج خارجي» في هذه 
الحالة» يعني د تغريض القبيلة للضياع بضياع ممتلكاتها. ولأن 
إسماعيل تزوج» على غرار ما فعل والده, من امرأةٍ عماليقية 
(مصريّة) فإنه كزر» على النحو ذاته؛ الخطأ الذي سعى 
إبراهيم إلى تعديله» وبذا فإن سلوك الأب لن يكون أ 
محاولة لتصحيح الخطأ نفسه الذي ارتكبه من قبل» وقد 
تكرّر مع أبنه. 


وفي المرة الثانية» حين أحفق الأب في لقاء ابنه» فان إيصال 
الرسالة من جديد سيكون مرا لا مناض منه» حتى ون 
تطلب تكراراً في التمویه والتتکر والتمنّع عن كشف الهوية. 
ولكن حين 3 إبراهيم يم الزوجة الجديدة» في اطا تفقّده 
لمائدة طعام ابنه [ما طعامكم وما شرابكم؟ وهل من 

فإنه بذلك يدفع بالرسالة إلى مداها الأقصى لاستقصاء 0 
احتمل لسلسلة من المصاعب الناجمة عن الترحال والطرد 
والنفي وانعدام الاستقرار. وانعن وطبقاً للخطاب 
الأسطوري» فان الزوجة الجديدة (الجرهُمية) سوف تستقبل 
الشخص ۳ حامل الرسالة» ببشاشة وترحاب» وتقوم 
بواجب إكرامه وتلقي الرسالة منه. وهذه المرّة سوف یقوم 
الأب بتعدیل طفیف ولکنه جوهري على مادّتها الأصلية. 
فبدلاً من (غير عَتبة بيتك) سوف یقول: (ثبث عتبة بيتك)» 
وهذا كاف لأجل وصول الرسالة. على هذا النحو فقط 
آمکن إيصال الرسالة واکتمل مضمونها احقيقي بوجود 
زوجة جديدة وطعام جدید. وعلی هذا النحو أيضاًء آمکن 
تمهيد السبیل أمام الابن لكي یمود رمزياً إلى والده» ویکون 
هو نفسه أبأ سل جدید من العرب» سنعرفهم من الآن 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


قصاعداً بالعرب فرب َه أي العرب الذين أنجزوا انفصالهم 
وتمايزهم مرتین» مرةً عن (العبرانیین) ومرةً بافتراقهم عبر 
رمزية الطلاق عن العرب العاربة» وهي القبائل الرعوية 
الأولی. ولکن: ناذا لم يكن الأب قادراً على تحقیق اللقاء 
یابنه مباشرة؟ وماذا وج نفسه مضطرًا إلى ترك رسائل 
رمزية له؟ بل لاذا تعذّر عليه ابلاغ الرسالة بنفسه» ومباشرة؟ 
ولماذا كان مضطراً إلى التمريه والتدكر لاعباً دور عابر سبیل 
جائع؟ 


قد يكون أمراً مفاجعاً لناء نحن المعاصرين المتُطلعين إلى مثل 
هذه الرسائل» وفي سياق الأسثلة التي يثيرها نص الأسطورة 
العربيةء أن نعلم» أن رسالة الأب ما كان لها أن تصل قط 
أو أن يكون لرحلته الشّاقة أدنى معنى لو أن كل هذه 
للصادفات الماكرة لم تحدث, أي لو آنه لم يجد صدوداً 
وجفاء مُرين» أو جد ابنه في النزل. لقد كان معنى الرحلة 
كلهاء والرسالة كذلك» متلازماً بصورة مثيرة» بحدوث 
مصادفات عرضية ومفاجئة جعلت من لقاء الأب بابنه أمراً 
مستحيلا. إذا لم يصادف الأب في رحلة بحثه الشائّة عن 
اينه ۾ النفی والمطرود من وطنه» امرأة قاسية وفظة د عن 
لقائه وتمنع عنه انتظاره والتعرّف إليه وإلى طعامه فان 
مضمون الرسالة الحقيقيّ لن يصل. رد ماذا كان سيحدث» 
عندئلٍء لو أن المرأة المصريّة: الغريبة : صورتها الرمزية 
كمنافس وغريم للأخت (هنا يجدر بنا أن نتذكر أن هاجر 
كانت منافسة وغريمة ن با هي غريبة) تصوفت مع 
الأب اْْمَنم تصرفاً مغايراً ومفاجثاًء أي لو أنها وعلى غير 
توقع منه» تقلت زيارته ووجوده المباغت بالترحاب والحبور؟ 
إن عائقاً حقيقياً من هذا النوع سیبدو - آنعلٍ ‏ كايا 
لإحباط مسعى إيصال الرسالة» بل ومدمّراً لمعنى الرحلة. لقد 


۰۳ 


نص المسعودي 
«فتزوج |سماعیل بالجداء 
بنت سعد العملاقي. وقد كان 
(براهیم استاذن سارة في 
زيارة إسماعيل فاذنت له 
فوا مكة وإسماعيل في 
الصید وا الر عي ومعه آمه 
هاچر. فسلّم علی الجداء بنت 
سعد زوجة إسماعيل فلم 
ترد السلام فقال: «هل من 
منزل؟» فقالت: «لا هاالله» 
قال: «فما يفعل رپ البيت». 
قالت: «هو غائب». فقال لها: 
«إذا ورد فاخبریه أن ابراهیم 
یقول لك بعد مُسالته عنك 
وعن أَمّك استبدل بِعَتَبِةٍ بيتك 
غیرها»». 

(مروج الذهب: ۲: ۹۲ 


نص المسعودي 
«واستاذنٌ إبراهيم سارة في 
زيارة إسماعيل فاستحلفتة 
غيرةٌ عليه آنه إذا أتى 
الموضع لا ینزل عن رکابه. 
وقد تنازء 2 الناس على أي 
شير كان راکباٍ فمنهم من 
قال إِلّه كان راكباً على البُراقء 
ومنهم من قال على آتان؛ 
وقيل غير ذلك من الحيوان. 
فلمًا أتى ابُراهيم الوادي سلّم 
على زوجة إسماعيل 
ورخبت به وتلقّتة باحسن 
لقيان». 

(مروج الذهب: ۲: ۱۱۳) 


٤ئ‎ 


كان معنى الرحلة یکمن في افتراض وجود مثل هذا الصدّ 
والجفاء. (لاحظ أن منشىء النّص الأسطوري تعمد تسجيل 
الاسم الافتراضي للمرأة على هذا النحو: ابنة الصدي» لكي 
يوصل هو الآخرء رسالته الرمزية لنا). في أحد أوجه قراءة 
اکس ومستوياته» نكن إحالة فکرة طره هار وابنها 
[سماعیل إلى رمزية التتافس بين نمطين من الزواج کانا في 
الاضي؛ كما في الحاضر بالنسبة إلى مجتمعاتنا العربية: 
يُحدكان بقوة دفع متتابعة ومستمرة» صراعاً ضارياً حول 
الإرث. إن رمزية التنافس بين الرأة الغريبة» التي يُطلق عليها 
في تعابير أهل الريف والبوادي في مجتمعاتنا العربية حتى 
اليوم اسم (الأجنبية) مع أنها قد تكون من قبيلة مجاورة» 
وبين المرأة القريبة أي التي ترتبط بصلات رحم مباشرة 
بالزوج» يمكن تثلها على أنها التنافس ذاته بين نمطي الزواج: 
(الزواج الداخلي) و(الزواج الخارجي). وبطبيعة الحال فان 
ابنة العم؛ التي تمتلك امتياز القرابة في هذا التنافس» تستطيع 
فرض فكرة الطرد» فيما خط منزلة الروجة (الأجنبية» الغريبة 
امنتسبة إلى قبيلة أخرى) إلى مستوى جارية. وهذا هو وضع 
ماجر الحقيقي» فهي (جارية) قياساً إلى مكانتها في إطار 
التنافس بين نمطي الزواج. إن الزواج الداخلي» بتعبيره 
لكف (زواج ابن العم من ابنة عمه) هو من بقايا الزواج 
الأصلي: زواج الأخ من أخته. ولذلك فان تعابير مثل: (ابنة 
عمي) التي نجدها في مجتمعاتناء وتطلق على الزوجة من 
قبل الزوج ی امع انعم وجرد امكل هة القراية؛ را 
تخفي بدهاء جزءا من ثقافة زائلة قوامها الاقتران بالاخت. 

رفي ريف العراق» مثلا وحتى اليوم» فان نظام (التَهْوّة) أي 

نهي ابن العم عن اقتراب أي (أجنبي» غريب) من الزواج 
من ابنة العم» واحتكارهاء هو في الأصل من بقايا ورواسب 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


(الزواج القديم الداخلي) زواج الأخ من أخته با أن ابنة 
العم هي أخت في شلم القرابات المباشرة. وفي نص ابن 
صلام («طبقات فحول الشعراء»: ۱: )٩‏ الانف» كما في 
سائر الوارد الأدبية والتاريخية العربية» فان (جُرْهُمْ) تعد من 
العرب العاربة» ولكنها ترکت بقاياها تندمج في بُنية القبائل 
الجديدةء أي العرب المشتعريّة. مثل هذا الاعتقاد الراسخ عند 
العرب بشأن جرهم ووضعها التاريخي بالنسبة إلى القبائل 
الجديدة» يمكن فهمه من خلال إشارات الأسطورة عن زواج 
حض عليه إبراهيم بامرأة بجزشمية. لقد أصبحت جُرِهُمْ 
يفضل هذا الزواج أكثر قرابة بالعرب المشتعربة وان لم تدخل 
في عدادها. وبذا فهي في الأسطورة قبيلة تمتلك امتياز 
القرابة الدموية بالاسماعیلیین» وليست (غريبة) أو (أجنبية) 
مصريّة مثل العماليق. يبدو الهدف الحقيقي من رحلة الأب» 
بحثاً عن ابنه» هنا: إرغام الابن (إسماعيل) على مفاقمة 
تمايزه الذي بدأ طوره الأول بالافتراق الناجز عن العبرانيينٌ» 
ومواصلته بقوة زخم جديدة عبر الاستقلال بنفسه عن 
العرب العاربة؛ تمهيداً لتبلُورٍ هويته كبطل «تاريخي» ولذا 
كان لا بد للأب من أن يصادف (امرأة شريرة) تصدّه 
وتمنعه عن لقاء ابنه. لقد كان الزواج الخارجي بالنسبة إلى 
القبائل المذعورة والخائفة من الدمار وضياع متلکاتها يدجشدٌ 
في صورة (امرأة شريرة). فيما يتمثّل الزواج الداخلي ایب 
والذي تشجم القبيلة أبناءها على توطيد أركانه» في صورة 
امرأة طيبة. لن يكتمل احتوی الرمزي للإرسال في الجهاز 
السردي للأسطورة من دون وجود هذا التمثل الطرد لطرف 
آخر له كل مواصفات العدق وقد عثر عليه الأب أخيراً 
- في صورة امرأة مصريّة أخرى مثل زوجته هاجر التي 
طردها. وهذا وحده ما يفشر لنا السب وراء اختيار منشىء 


۶۰ 


نص المسعودي 
«فكانت بينهم حروب فخرج 
الحارة ث بن منضّاض ملك 
وَالدُرُقْ فسمّي الموضع 
قعقعان. وخرج السميدع ملك 
العمالیق ومعه الجیاد من 
الخيل قعرف الموضع 
باجیاده. 

(مررج الذهب: ۲: ۱۱۵) 


65 


الأص الأسطوري لاسم المرأة على أنها رابنة الصدّي)» وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقية لكلمة (صدّ) بمعنى الإعاقة 
والعماليقي (إله العطش)» وهذا هو الشرّ عينه بالنسبة إلى 
القبائل المرتحلة والمهاجرة. هذه المطابقة بين رمزية العطش 
الذي واجهه إسماعيل الطفل» وبين رمزية المرأة الشريرة التي 


تروجهاء تَصِعٌدٌ الخطاب الأسطوري صوب دلالات جديدة. 


إل إبراهيم (بطل الأسطورة) التتکر» والذي لن یف عن 
هويته أو رتالب ولن تصرح بی رجات القادم عبر 
الصحراء بحثأ عن ابنه» لا يجد مَفْرًاً من التدخل بنفسه 
لأجل تسريع التغيير الطلوب بانتقال القبيلة الإسماعيلية 
المطرودة» من المصاهرة الرمزية مع العماليق إلى المصاهرة 
الرمزية مع منافسيهم من جرهم. وهذا ما سنری دلالته حين 
نحل الأخبار التاريخية الصحيحة عن انحياز الاسماعیلیین 
في الصراع حول مكة؛ إلى جرهم ضد العماليق» لد فلت 
معظم المصادر العربية القديمة أخبار هذا الصراع وظروفه 
ورأت أن انحياز القبيلة الإسماعيلية إلى جرهم هو الذي 
مکن امن في النهاية؛ من ازاحة العمالیق عن مکة. 
(روایات الطبريه السعودي» الفاكهيء الأزرقي؛ ابن 
الأثير). ولأجل أن يعحمّق هذا الهدف؛ كان لا بد 

ل (طیف) الأب شبحه لا شخصه اکن من أن ار 
في وادي مک وأن یشم ۾ الابنٰ عطر أبيه يَضوعٌ في الوادي 
کله, الذي سوف يشرق بضیاء الطیف مرتین: مرا لأجل 
إنجاز الطلاق النهائي من العمالیق (غرماء بني إسرائيل في 
التوراة) وبالتالي التمايز عن سائر الجماعات العربية العاربة 
(الرعوية)» ومرةٌ لأجل الاستعداد لمصاهرة أو تحالف وثيق مع 
جَوْهُعْ ثم ولادة نسل جديد من القبائل» أي امتلاك قائمة 


اققسم الأول: نفي إسماعيل ۷ 


۳ 


اب جديدة) وبذا سوف تظهر أوّل قائمة 5 بسانت يري | شم هسم 

«قال ابن إسحق: "عاد بن 0 
قحد هي اا حتی [براهیم» ولكن مومع أبناء ( كص بن ام 3 سام ب 0 35 
و في مزويات التوراة والإخباريات العربيت يشير إلى ر ۱ عابر 7 بز شام بن 

لم نوح. وطسّم و 
(قبيلة) حصراً وثمة مغزی وراء الزعم بولادة (اثني عشر مر ( بنو لاود بن سام بن نوح. 
وجا لاسماعیل, فكما كان بنو إسرائيل اثني عشر یبط أعربٌ کلهم». 
فان 00 العرب الجديدة» ولدت کتکرار للرقم ذاته» زعا ۱ ( 
4شارة نحي على انوم اي عشري الذي كان مغفلا يه د 

عند العرب قديماً. بيد أن نظام التراتب الأسري الائني 

عشري القديم. كان مجرد إطار للتعبير عن فكرة التقويم 
هنه. لقد كدر الاب نظاع التراتب ذاته الذي أراده الأب: 
اثنا عشر قبيلة محل اثني عشر یبط وبدلاً من نظام 
الاسباط المرتبط بالطفولة البشرية البعيدة» ظهر نظام القبائل 
الجديدة على أنقاض نظام قبائل بائدة وبهذا استردٌ الب 
اينه الضائع في الصحراء وضكة من جديد إلى قائمة أنسابه. 


أ الطعام والأنساب 

کل تمي ثقافي» عند الفرد كما عند ا جماعة» يسارم سلسلة من 
التحوّلات المائلةه التعاقیت والتدافعة بقوة زخم الرغبة والتطلّع 
إلى هويّة حاصةء لا مجرد نم أو شكل واحد منها. وقد حدث 
هذا الأمر في حياة العرب القدماء الذين رووا مراراً وتكرارأ لا 
أشطورة (الطرد) التوراتية لإسماعيل وهاجر وإنما كذلك 
أسطورتهم الخاصة عن طلاق إسماعيل» كنايةٌ عن افتراقهم 
في عصر ماء عن العرب العاربة. ومن خلال هذه الاسطورة» 
وعَبِرهاء حدّد العرب نهائياء تصوّرهم التاریخن عن أنفسهم 
وعن الكيفية التي انبشق فيها وجودهم داخل المسرح» وهي 
رواية يتعينٌ النظر إليها بقدر من الحصافة» وعلى أنها غير قابلة 
لأن يُتلاعب بهاء حتى وان بدت أسطورية تماما ذلك أنها 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«ثم فاضت روحه ومات 
بالایام وانضم إلى قومه. 
قَدفَهٌُ إسحق وإسماعيل ابناه 
في مغارة المكفيلة». 

(تك: ۱۰/۲۶ - ۱:/۲۰) 


نص الازرقي 

«وعرضت عليه الطعام 

والشراب فقال: ما طعامكم 

وشرابكم؟ قالت: اللحم 

والماء. قال: هل من حَبٌٍّ أو 

غيره من الطعام؟ قالت: لا». 
(أخبار مكة: ۱: 5۸) 


1:۸ 


تتضگن ما هو آکثر آهمية من (الخبر التاريخي) ربماء نعني 
تصورهم عن آنفسهم وعن لغتهم التي جلبها لهم ابن 
(مطرود) إلى الصحراء. 

طبقاً لا يَسردُةُ الخطاب الأسطوريء فان العرب أنجزوا بعد 
سلسلة من الممانعات والاحباط والمعاناة تحوّلاً حاسماً في 
حياتهم وشكل تنظيمهم الأسري» وانتقلوا من طور تاريخي 
إلى طور آخر (بفضل تمشكهم الرمزي داخل الأسطورة) 
بِالشَّوْعَةٌ الابراهيمية ومذا الغزی تثلتة الاسطورة في صورة 
تلقي إسماعيل (رسالة) من إبراهيم َمّهُ على الافتراق عن 
العماليق الوثنيين. إن الطلاق الاسطوري» كما تخيّلهُ العرب» 
يتضمن بُعداً دينياً» بما هو افتراق محتوم بين الوئنيين 
والوخدین. وقد نجدُ دعماً لهذا التأويل» الذي يعرض 
الخطاب الأسطوري إمكانيات تلمّسه عبر قراءة تفكيكيّة» في 
ما تقوله التوراة عن قيام إسحق وإسماعيل» معأء بدفن 
إبراهيم والدهما المشترك. قد تعني الزيارة التي تخيّلها 
العرب» إذا ما نظر إليها من خلال المروية التوراتية عن دفن 
إبراهيم» أنها كانت تعبيراً رمزياً عن تواصّلٍ في إطار العقيدة 
الإبراهيمية بين (الإخوة) القدامى» وأن حادث الطرد لم 
يكن ليُعيقَ أو يضعف منه ومن قوة زخمه» ولكنه تواصل 
ديدي مُکخیل بدوره وهو لذلك سيعني من بين ما يعنيه 
استمرارا في نظام النتان كنظام ثقافي. 

وبینما كان العماليق (العمالقة فى التوراة) شعباً وثنياً من 
نف كان الإسماعيليون تجاراً (وهذا ما تعود التوراة إلى 
توطيده وتأكيده في سيرة يوسف)» ولذا مَل الافتراق عنهم 
تمايزا ثقافيا حاذاربین جماعتين إحداهما ظلت رعوية» فيما 
انتقلت الأخرى إلى طور جدید؛ ولكنه لم يكد يتبأور بعد. 
إل صيغة السؤال الذي توجه به إبراهيم إلى زوجة ابنه» وهي 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


صيغة ذات دلالة في هذا السياق كما تخيّلها سارد الّص 
الأسطوري العربي: (ما طعامكم وما شرابکم؟) أي: عن 
طعام القبيلة ومطبخهاء تفي بغرض الاستدلال إلى الدور 
الحاسم الذي لعبه الطعام والطبخ في حياة القبائل في حقبة 
الاستقران لجهة تخيّل أنسابها. لقد قدمت (الزوجة الطيبة) 
للأب القادم من الصحراء» وفي نطاق الرموز» شرائح من 
لحم الصيد واللين. بيد أن الأب لم یکف عن السؤال: هل 
عتدكم شيء من الحبوب؟ ومن الواضح أن هذه الصيغة 
مُصكمةٌ لأداء غرض محدد يقع في صميم عمل الاسطورة 
وعمل جهازها السردي» فهي تنطوي على تصوّر سارد 
النص الأدبي أو راویه. لطبيعة العقيدة الإبراهيمية با هي 
عقيدة استقرار وزراعة. رأى الاسلام تاليا في نفسه قبل كل 
شيء» استمراراً لها وتواصلاً معهاء عبر تأكيد النبن محمد 
يك ثم القرآن على أن الإسلام دين استقرار» وأن المسلمين» 
والنبيَ هم حنفاء على منّة إبراهيم هذه. ولذا أيضاً قال ابن 
عباس (رض) (الأزرقي: أخبار مكة: ۱: ۷۸): إن رسول 
الله يي روى قصة الزيارة هذه» وان المسلمين سمعوها 
منه. قال: لو وَجَدَ عندها يومئذٍ حبّاً لدعا لهم بالبركة 
ولكانت أرضهم ذات زرع. هذه الإشارة العابرة» على متن 
النّصء إلى الحبوب» وفي سياق إرسالات الأسطورة» ليست 
مجرد إشارة عرضية تماماء وا بدت کذلك بل هي جزء 
عضوي من نسیج الاشارات اعدد السطوح. ولعن كانت 
(الزوجة الطیبة) تجهل أي معرفة بعالم الحبوب» وتعیض 
بدیلاً حيوانياً عنه (شرائح اللحم)» فهذا يعني أن التمايز 
اثقاني الطلوب لم یکتمل؛ ولم ينضح بعد (لم طبخ بعد 
في صورته اشکیلت وأن القبيلة لم تتمكن بعدٌ من إنجاز 
انتقالها من الطور الرعوي إلى طور الاستقرار والزراعة. 


1۹ 


نص التوراة 
«ها أنتِ حامل وستلدین ابناً 
وتُسَمينةُ اسماعیل لان الب 
قد سمع صوت شقائك. 


يده على الجميع ويد الجميع 
عليه. 


و وجه جميع أخوته 
يسكن». 
(تك: ۸/۱۹ - ۱۰/۱۷) 


شقيقات 3 


یس 


ويؤيد هذا التصوّر أن كلاً من التوراة ثم الإخباريات العربية 
القديمة» شدّدتا على وجود صورة نمطية لإسماعيل تظهره 
حاملاً القوس في البريّة أو راعياً فيها. فهل ثمة صلةٌ محتملةً 
بين التعرّف إلى الطعام وانتاجه من جهة وبين انبثاق قوائم 
الأنساب العربية والعبرية التي وصلتنا؟ يبدو السؤال غريباً 
ومثيرأء ولكنه مع هذاء سؤال جدير بإجابة دقيقة وحاسم 
ذلك أن تقاليد العم في إطار ام ثقافي» كما للت جارب 
جماعات بشريّة عدَّة و محورياً في حياة القبيلة 
على مستوى التسريع في حدوث التمايز. ومن ال جلي أن 
سائر الجماعات القديمة العقت مع بعضها أو افترقت 
وتناحرت» عند مفترق الطرق هذا. فالباحثون عن الطعام 
مهاجرون مُتَشّلونء ينزلقون باستمرار نحو حياة الرعي 
والبداوة» فيما على الضد من هذه الوضعيّة كانت الجماعات 
یج للطمام تواصل باه حولة مستقوةء وتو من أنظمتها 
الثقافية. وكما سنرى تالی؛ فإن قوائم الأنساب ارتبطت» على 
نحو خفي وضلل لا بآباء وجدود لهم حضور تاريخي 
حقيقي» بل وفي الغالب الأعمّ» بالهة ومواضع وأمكنة 
آبشکرت لها توصیفات معاشية تتناغم ووضعيّة کل جماعة 
ونمط تطلعاتها وأحلامها. ولذلك فقد اعتنى الإسلامُ البکر 
عناية خاصة وربا بتکرة (بعلم الأنساب) وحص القبائل 
والأفراد على تدوينهاء استطراداً في تقالید ضاربة في القِدم 
شملت حتى الحيوانات. ويقدّم لنا علم الاثا في هذا الاطان 


أَدلّة قاطعة على وجود عناية استثنائية ب (أنساب الخيول) عند 


الا کدیین وهو أمر يحيلنا مباشرة على مغزى انشغال ابن 
الكلبي بوضع كتاب في (أنساب الخيل) ضاع أصله ولم 
يصلنا على الوجه الصحيح ويُعرف ب (كتاب الخيل)» أو 
(كتاب أسماء فحول خيل العرب). بيد أن عناية الإسلام 


کم الأول: نفي إسماعيل 


بالأنساب استددت إلى الحض على تثبيت او اس 
عواطن استقرار جديدة عملاً بقول النبی كلد : [تعلموا من 
تسب ما تُعرّفون به أحسابكم وتصلونٌ به أرحامكم]. 


إن قوائم الأنساب الجديدة التي ظهرت بظهور العرب 
تعربَة في عصر إسماعيل» وهو عصر أسطوريء وفي 
وقت تال بظهور نسله من قيدار ونابت» كما تذكرها 
العرب أو تخيّلوهاء لم تسقط انتساباً أقدم إلى الجماعة 
العبرانية. وحتى تى اليوم فان نسب النبي لاو كما ثبتة ابن 
هشام في (السيرة النبويّة) يشير إلى ذلك. يقول ابن هشام 
(السيرة )٥ :١‏ إن نسب النبِيَ يمتد حتى (عيبر) (عابر) لان 
عدنان هو [بن أد ويُقال ادد بن ناحور» بن تبرح» بن 
يَعْدب)» بن يَشْجُبا) بن نابت» بن إسماعيل» بن إبراهيم - 
خليل الزحمن ‏ بن تارح» وهو ازر» بن ناحور بن ساروغ؛ 
بن راعوء بن فالغ بن عيبر] (عابر). وعلى غرار ما قام به 
اين هشام» أعطى النشابون المسلمون بت نهائياً بدسب النبيّ 
اة على النحو الآنف, على الرغم من تمع الب لا عن 
الاستطراد في تحديد نسبه والتوقف عند (معد) کج أعلى 
معلوم (مروح الذهب. السعودي: ۰۳ #8۱۹ ويمكن للمرء 
عند إنعام النظر في مغزی هذه القائمةء أن یفترض ما يلي: 
إن القوائم الجديدة بُنيت على أساس قوائم أقدم عهداً منها. 
ولكن ون كنا لا نملك أدلّة قاطعة عليها وهي لم تصلناء 
فمن البدهي» ونظراً للتناظرات الحاذقة واللهمة في هذه 
القوائم » أن نفترض دون تساهل» آن القائمة التوراتية ليست 
هي النبع الذي ارتوی منه الإخباريون المتطلعون إلى تسجيل 
الأنساب مع الإسلام وتثتيهاء بل لعلها هي نفسهاء قائمة 
من قوائم عدَّة كانت مُلكاً لسائر الجماعات القديمة» وأن 
الكتاب المقدّس لليهودية تضمن صورة مُتناقلة عنهاء وهذا 


وه 


نط الشامي 
(سبل الهدی والرشاد في 
سيرة خير العباد) لزمام 
الشامي ت ۹۶۲ هب 
«روی ابن سعد أن النبي 165 
كان إذا اسب لم يجاوز في 
نسبه مُعد بن عدنان بن أد 
ثم يمسك ثم يقول: كذبٌ 
النسّابون. وقال ابن عباس 
(رض): لو شاء رسول الله 2 
أن يَعْلْمّه للمّه». 

۳۰۰ :۱( 


شقيقات قريش 55 


وحده ما يُفسر سر وجود نسب الإسماعيليّين وشعوب 
أخرى زائلة» في كتاب ديني شديد الضيق والتبرم من 
الأغيار (غير اليهود). وإذا ما عاملنا التوراة على أن جزءاً 
عضوياً منهاء هو جزء متمائل ومتناظر مع السرديات 
الإخبارية العربية العتيقة» فان وجود قوائم الأنساب 
(التوراتیة) يُصبح مفهوما. 


من النظور القترح عن صلة الأنساب بالطعام (تقاليد الطبخ 
وإنتاج الطعام) وفي إطار النظام الثقافي الذي أرست اة 
القبائل مع انتظام الحياة الداخلية» من عبادات وطقوس 
وشعائر دينية» وفنون» فان وجود قائمتين بأنساب العرب» 
إحداهما عدنانية تنعسبُ إلى اسماعيل» وأخرى قحطانية 
وهما معاً تتصلان أو تفترضان قرابة دموية ب (عابر)» يكن 
إعادة تله كدليل قوي على أن التمايز استمر عبر سلسلة 
من التدافعات والافتراقات المتكرّرة» وفي صورة هجراتٍ 
ا أو دورية» وفي صورة حروب طاحنة ونزاع نمطيّ 
على الأراضي اضبة نجم عنها في نهاية المطاف» انشطار 
العرب إلى «جماعتین) مستقلتين» إحداهما مستقرة في أرض 
معلومة وأخرى رعوية. ولذا انتسب القحطانيون إلى جد 
أسطوري هو (قحطان) فيما انتسب الآخرون إلى جدّ 
منافس» أسطوري أيضاً» هو عدنان وعرفوا ب (العدنانیین). 
ولأجل تسیر الأمور المعقّدة والشائكة في مسألة الأنساب 
هذه على القاری غير الشخصّص؛ سنعرض للمثال 
التوضيحي التالي: اد انتساب العرب إلى جدّين أسطورتين 
(عدنان وقحطان) على النحو الذي صار فيه ذلك» دالا 
على شخص أو بطل حقيقيء هو من الظاهرات 
السوسيولوجية التاريخية التي عاشها العرب بعمق. وحتى 
اليوم» فان التنسیب. بما هو تجسيد لثقافة قويّة في مواجهة 


قم الأول: نفي إسماعيل 


#ققافة ضعيفة) كما يرتئي إدوارد سعيد» لم يكن بالضرورة 
حضناً لفكرة استذكار الرء لأصله؛ أو جماعة لتسلسل 
قيثتهاء بل قد يكون نَنْسِيباً تقوم به جماعة أقوى جماعة 
قضعف. وهذا ما سنراه بدقّة أكبر حين نحلل هذه القوائم. 
ققد أثار الاسمان (عدنان وقحطان) جملةً من المشكلات 
اقتنية عند الدشابين القدماء. ولكن» وكما احتار هؤلاء من 
قبل» فقد أصيب کثّاب التاريخ التقليدي من العرب 
للعاصرين بالذهول والتشوش جراء الصلات الدموية المفترضة 
يينهما. ثم بينهما معأ وبين (سماعیل» وحتى جرّاء الصلة 
لأزعومة عند نشابي اليمن بين قحطان وعابر. وإذا كئاء 
اليوم» لا نملك أيّة أساطير أو موویات» تقريب» عن (عدنان) 
جد العرب العدنانيين الأعلى» فإننا على العكس من ذلك 
نملك بعض الويات والأساطير التي ارتبطت ب (قحطان)» 
مصدرهاء على الأرجح» عرب جنوب غرب الجزيرة العربيق 
الذين قادوا (ثورة المفاخرات الشعرية) في العصرين العباسن 
والأموي» حين تفجر النزاع بينهم وبين العدنانيين. ولأن 
القحطانيين يَنْتَسِبون) جغرافياً» إلى جنوب الجزيرة» فيما 
ینتسب العدنانيون إلى شمالهاء وهذه هي الواطن التاريخية 
التي اشتقروا فيهاء فإن الانعساب إلى الجدّين الأسطوريين 
۳ فعلياً» كتجسيد لهذا الانتساب الجغرافي بكل ظلاله 
الشحونة بالصراع والتنافس. 


يتضمنٌ اسم (قحطان) كل العناصر الفونيطيقيّة لکلمة 
(قحظ) بمعنى إجدب» جوع» انعدام خصب. احتباس 
مطر). كما أن الجذر الثلائي (قحط) يفيدٌ سلسلة من 
المعاني التي تتصل بقرابة دلالية مع احتباس المطر وتعبر عنه. 
هذا التمائل والتطابق الدلالي بين (القحط) و(الجدب) أرغم 
العرب» قبل حدوث التمايزاث الثقافية داخلهم على صوغ 


or 
نط الازرقي‎ 
«حدثني جدّي عن مسلم بن‎ 


خالد الزنجي عن ابن جريج 
عن كثير بن كثير عن سعيد 
ابن جبير عن ابن عباس: لما 
أخرج اله ماء زمزم لام 
إسماعيل فبينا هي على ذلك 
اد مر رَكبّ من جُرْهُمْ قافلين 
من الشام في الطريق السفلى 
فرأى الرکت الطيرٌ على الماء. 
فقال بعضهم: ما كان بهذا 
الوادي من ماء ولا آنیس». 
(اخبار مکة: ۱: ۶۷) 
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معارفهم عن عالم الصحراء انطلاقاً من المسألة الحاسمة في 
بيئتهم العنيفة: التعرّف إلى الطعام والحصول عليه أو 
الاستحواذ على مصادره الطبيعيّة وامتلاكها أو احتكارها؛ 
وحرمان كل جماعة غريبة من الاقتراب منه. إن تطابق هذه 
الدلالات يتضح بجلاء مع استخدام العرب للاسم (قحط) 
كاسم لنباتاتِ صحراوية بعينها. ف (المُخط) ضربٌ من 
النبات ينمو في الناطق الرملية عشوائياً وفي مواسم الجفاف 
الشديد حصرا. وفي عصر المجاعة؛ أرغمت الجماعات 
القديمة كلها على أن تقتات هي وحيواناتها على هذا 
الصنف من الطعام. ولذا كانت دلالة احتباس المطر وئدرة 
الماء حاضرة بقوة في مبنى الكلمة ومعناهاء لد يُقال في 
اللغة: عامٌ قاحط أيّ: عام ندر فيه نزول المطر وشخت فيه 
الیاه؛ وذلك قول الأعشى: 
وَهُمْ بطیمون إن قحَط القط 

رهبت بشم ال وضریسب 
هذه الدلالة لا بد من أن نجدهاء عند التفتیش جيداً عن 
دلالات زيارة الأب لابنه؛ فالمرأة الشريرة التي طلّقها 
إسماعيل» هي (ابنة الصديّ) وقد ظهرت في الأسطورة 
كامرأة عاقر لم تنجب لإسماعيل نسلا؛ وهذه صورة 
نموذجية للقحط. إِنَّ وجود (المرأة العاقر) الشريرة التي لا 
تملك طعاماً في منزلها؛ هو عنصرٌ ضروري ولازم للخطاب 
الاسطوري لإنشاء صورة نمطيّة عن الجدب والقحط في 
حياة الجماعة. ولذا يكن تأويل الطلاق الرمزي كعمل بنّاء 
للافتراق عن شرط إنساني شديد القسوة. على الطرف 
الآخر من هذه الصورة الكالحة» ينشىء سارد النّص 
الأسطوري صورة شْهّقَةٌ لامرأة طيبة تلد اثني عشر رجلاً 
(زعيما) ويمتلىء منزلها بشرائح اللحم واللين؛ بشوشة 


ام الأول: نفي إسماعيل 


وراجحة العقل. وفي هذا النسق الدلالي» يمكن إدراج 
السؤال عن الطعام كما تقدّم به الأب. 
عطي تصوير التوراة لإسماعيل كرام للقوس وسط البرية؛ 
وهي صورة مَهيبة ذات إنشاء أدبي جیا اشارةٌ مهمة عن 
طور قدم وسابق على التمایز هو الطور الذي عاش فيه 
الاسماعیلیون داخل مجتمع صيد؛ قبل أن يبرز جيل جدید 
عنهم كتجار وأصحاب قوافل تجاريّة. هذه الصورة قد تبدو 
قي بعض أوجهها نوعاً من الاستعادة لصورة أقدم عهدأ» هي 
صورة هابيل رهجل) العربي؛ الذي يعم تنسيبةٌ عادة إلى 
شجرة ة آدم. ِنْ المكان المجدب» ا الذي بلغته هاجر 
وابنها الصغير إسماعيل» والذي آسهبت التوراة والكتب 
الإخباريّة العربية في وصفه» ملائم لفكرة الطرد إلى عالم لا 
عضري: له ا خالٍ من أي اثر للحياة 
ريا . وفي مرخ طبيعيي 06 لرواية الطرد؛ يبدو تموذجياً؛ 
فإن المعاني المرتجاة ستغدو واضحة تماماً ومنسجمة مع 
الإرسال الرمزي للأسطورة. إذا انتقلنا خطوةً أخرى في اتجاه 
توسيع إمكانات تفهّمنا للدلالات الأصلية لادة رفخط) 
فسوف نكون أمام معنئ مُحدّد يشير إلى إخفاق (الطبيعة) 
أو (الإنسان) على حدّ سواء. وقد استخدم النبئن محمد 
ية هذه المادة في دلالة نادرة ومثيرة للدهشة في حديث 
صحيح. قال: (مَنْ جامع فأفحَط فلا غسل علیه). ومعنى 
الحديث الشريف» كما هو واضح» يشير إلى أن دلالة 
القحط لا تصرف إلى (الطبيعة) وحدهاء وما إلى (الثقافة) 
أيضاً؛ فإذا كانت الطبيعة تفحط وتمنع ماءها من النزول 
(فتشځ الأمطار) فإن الإنسان في [خفاقه ينع أو يمتنع ماژه 
عن النزول. هذا الانتقال من (الطبيعة) إلى (الثقافة) لدلالة 
الكلمة» هو في صميم فكرة التوصيف التي تخيّلها العرب 
لجدّهم الأسطوري (قحطان). 


نص المسعودي 
«فيعّمت العماليق نحو تهامة 
يطلبون الماء والمرعی والدار 
الخصيبّة وعليهم السميدع 
ابن لاوي بن قيطور بن 
كركر بن حَيْد يرتجز بشعر 
له: 
سيروا بني كركر في البلادٍ 
إني ارى ذا الدهر في فسادٍ 
قد ساز من قحطان ذو الرشادٍ 
جرفم لماهداهاالتعادي 
فاشرف روادهم لطلب الماء 
على الوادي». 
(مروج الذهب: ۳۱۱۲ 


شقيقات فريش 


نص ابن هشام 


فالمربٌ كلهامن ولد 
إسماعيل وقحطان. وبعض 
أهل اليمن يقول: قحطان من 
ولد إسماعيل». 

(السير. 3: \: ۸( 
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هذه الممائلةٌ الشيّقة بين ماء السماء (الطبيعة) وماء الإنسان 
(الثقافة) تقع في صميم ارت السامية الرعوية القديمة 
والمستمرة» ولذلك تمت مطابقةٌ تماهي بين إخفاق الانسان 
في اجامعت وبالتالي فلا عشل عليه» وبين احتباس الط 
وفي الحالتين (الطبيعة) و(الثقافة) اسئخدمت مادة (قخط) 
للتوصيف. وفي هذا النطاق فقد ضربت العربٌ قديماًء الكل 
بالرجل الهم الذي بقل على الطعام بشراهة فسمّته ب 
(الرجل المُخطي)؛ لد شئهت تَهَمَهُ واقباله على الطعام یاقبال 
الرجل الذي لم يذق طعاماً لشدَّة القحط؛ فنسبتة إليه. 

ومن هذه المادة اشتق عامة أهل الشام ا ساخراً في وصف 
الرجل البخيل تقالوا عبد ر كختوت) وقخطوط) کناید عن 
حبس العطاء. وفي حديث النبي كَكِةِ: قخط المطر واحمرٌ 
الشجرء وهو حديث يتضمن استخداماً للدلالة ذاتها. 

يعني کل هذاء أن اسم (قحطان) الذي دخل قوائم أنساب 
عرب جنوب الجزيرة العربية كجدٌّ أعلى لقبائل اليمن؛ كان 
في الأصل البعيد تطويراً للجذر الثلائي (قخط) بزيادة الألف 
والنون؛ وأنّه انتقل من وضعيّة نحويّة (صفةٌ مشبهةٌ بالفعل) 
إلى صيغة نحويّة أخرى (اسمم)؛ ولذا فان الأصل في 
استخدامه لا ينصرف إلى كونه اسم علم أو جنس؛ بل 
توصيفٌ ینتسب إلى عصر امجحاعة الكبرى. إن دراسة سلوك 
الجماعات البشرية المتنافسة على مصادر الطعام والأراضي 
الحضبة؛ استناداً إلى الأساطير» سوف تكشف عن حقيقة أن 
هذه التوصيفات كانت تطلقها جماعة على جماعة أخرى» 
في إطار الاصطدام بين ثقافات قوية وثقافات ضعيفة؛ فتقوم 
يإزاحتها والدفع بها نحو البادية. 

على العكس من القبائل القحطانية التي تعاظمت ظروف 


تبدّيها فاستمرت في الترحال والتنقّلء كان عرب الشمال 


قاسم الأول: نفي إسماعيل 


يياشرون نمطاً من الاستقرار وینتسبون إلى جد أعلى جديد هو 
وعدنان) مكرّسين بذلك انفصالهم وتمايزهم في شروط جديدة 
خقلومة دمار قبائلهم. تُخفي كلمة (عدن) وهي الجذر الثلاثي 
قلقي تطوّر منه الاسم بزيادة الألف والنون» صيغة من صيغ 
اقتعبير عن (الإقامة في الأرض) بحسب التعبير التوراتي. 
مُقال: عَدِنَتُ الابل؛ أي: أقامت في الأرض» مکشت؛ 
قستراحت. وهي في اللغة الحميرية القديمة (عدنن) بإلحاق 
قون إضافية في آخر الکلمة» وهذه كما هو معلوم هي أداة 
قتعریف القديمة قبل أن تنقلب إلى (أل). وقد تكون 
تضورت هي الأحرى عن حرف (ه) كما في العئرية. 
ولکن إذا اعتبرنا النون الاضافية هذه حرفاً زائداً في الأصل» 
یدخل على التكرة لتعريفهاء كما في طائفة من الکلمات 
المميرية مغل رخفن (الرحمن) وعرين رلهرب) .ومد ما 
تؤكده النقوش اليمنية» فان الاصل في (عدن) (عدنن) لا 
هو بالضبط (العدن) بمعنى الاقامة في الأرض. وفي وقتٍ 
ماء تطورت الكلمة بإضافة الألف بين النونين؛ لتنقل هي 
الأخرى نحوياً من الصفة الأُشبهةٍ بالفعل إلى صيغة الاسم: 
عدنان. وشأن غريمه (قحطان) فان الاسم الجديد للجدّ 
الأعلى لعرب الشمال» لم يكن اسم علم لشخص أو بطل 
تاریخی أو أب أعلی» ولكنه صار اسماً لجنس بعد أن 
اسشخدم في تعريف الجماعات الستقرّة من جانب الجماعات 
للهاجرة؛ تمييزاً وتحديداً لوضعيّتهم التاريخية؛ وقد تكون 
الجماعات المتكقلة هي التي أطلقت هذا التوصيف في سياق 
التمايز بحثاً عن الطعام. ومَردٌ اعتقادنا أل التوصیف مُستمدٌ 
من (الطبيعة) لا من (الثقافة) یبتره أن الأساس العتيق في 
التوصيف كان خاصاً بالإبل. لقد وضف العرین حال ابله 
وهي تككفٌ عن السير وقکث في الارض بعد سفرٍ شاق 


۷ 


نص الشامي 
«وأقبل غلامان من العمالیق 
پریدان بعيراً لهما اخطهما 
وقد عطشا واهلهما بِعَرَقَة 
فنظرا إلى الطیر تهوي قبل 
الکعية فاستنکرا ذلك وقالا: 
ّى یکون الطيرٌ على غير ماء؟ 
فقال آحدهما لصاحبه: امهل 
حتی رد ثم نسلك في مهوی 
الطيرء فابُرّدا ثم تروّحا فانا 
الطيرٌ تَرِدُ وتَصُدرٌ فائبعا 
الواردة منها حتى وقفا على 
ابي قُبَيْس فنظرا إلى الماء». 
(سيرة خيرٌ العباد ۱۷۰) 


شقيقات فريش 


0۸ 


وطويل بقوله: عَدِئَتُْ الإبل؛ أيّ مکشت طويلاً في مكانها. 
يذكر البلاذري في هذا السياق (فتوح البلدان: ۳۸۹) أنّ 
سعد بن أبي وقاص کت إلى الخليفة عمر بن الخطاب 
عندما مُصّرت الكوفة وتقرر أن یستقه فيها القاتلون؛ قائلاً: 
(إن الناس قد بُعِضصُوا) أي: أصابهم البعوض؛ فجاء كتاب 
عمر: (إنَّ العرب بمنزلةٍ الابل لا يصلحها الا ما يصلح 
الإبل؛ فارتذ لهم موضعاً عَدِنا). ومن الواضح أن كتاب 
عمر إلى سعد بن أبي وقاص؛ يُعيد تذ کیر العرب الذين 
تدفقوا نحو المدن؛ بالطور القديم من نظامهم الثقافي» حين 
انتقلوا من (الطبيعة) إلى (الثقافة) ومعهم انتقلت دلالات 
اللغة التي كانوا يستعملونها؛ من حيّز (الحيوان) إلى حيّز 
(الإنسان) فصارت كلمة عدن تدل لا على مكوث الابل؛ 
بل مكوث الإنسان أيضاً. وفي (سفر التكوين) استخدم 
منشىء التّص التوراتي التعبير ذاته في وصف الجماعات 
المنافسة التي كان بنو إسرائيل يناصبونها العداء (والكنعانيون 
والمریزیون حيقذٍ مقيمونَ في الأرض: تك: ۱۸/۱۲ - 
6 ل کل جماعة مقيمة في الارض هي جماعة 
استيطانيّة» تسلك سلوكاً ممائلاً وتمتلك التصوّرات ذاتها عن 
نفسها وعن الآخرين المنافسين. يلاحظ ابن منظور (لسان 
العرب: مادة عدن) أن الدلالة الأصلية فى الكلمة تنصرف 
تحديداً إلى الاستيطان. يقول: عَدِنَ في البلد توطن فيه. 


هذا التمایز بين المستوطنين من القبائل» وين المهاجرين» هو 
مفترق الطرق الحقيقي الذي أفضى إلى نشوء قوائم الانساب 
وظهورها» حيث بُنيت على اتن جديدة تفاقم من شدة 
الانفصال. 


أفضت كلمة (عدن) إلى ظهور كلمة (معدن) استطراداً في 
تطوير الدلالة وتعميقاً لهاء فكل ما هو مقيمٌ في باطن 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الأرض هو (معدن) كالأحجار والئحاس والصّفْر؛ وهو 
فستخدام يُعيد تكثيف دلالة الاستقرار» ويعئر عن عمق 
الترابط الجديد بين القاطن في المكان والمكان نفسه؛ وهي 
شمیت (معادن) تمثّلاً لعمق استقرارها في باطن الأرض. بيد 
أن استخدام العرب القدماء لمادة (عدن) بمعنى الاستقرار 
تعبيراً جديداً لها في إطار التمايز. بكلام آخر: حافظ العرب» 
قي لغتهم» على ذلك القدر من التعبير عن (الوحدة) 
الإيكولوجية التي جمعت الإنسان بحيواناته حتى في مراحل 
الاستقرار الأولى؛ فاستخدموا تعبيراً شاملاً للإنسان والحيوان 
في توصیف سلوك الاستیطان. وهو آمه يعني أن هذه 
الوحدة» العفوية والتلقائية؛ كانت على درجة عالية من 
التماسك والقوة والعدالة» حيثث سمحت باستخدام متنوع 
ولکنه جامع؛ تعمیقاً وتطويراً لمزايا وحدة البيئة الرعوية. 


الاختلاف الجوهريٌ بين الجماعات الستوطنة والهاجرة؛ 
كان يتحدّدُ في الطابع الوقت للاستقرار؛ وعلی وجه 
الخصوص في الطور الأول من التمایز والافتراق. ففي هذا 
الطور من احتمل أن الكلمة تشبّعت بِبِعْدٍ دلالي جدید» 
عندما غدت لا تعبيراً مجرداً عن الاستیطان ولغا تعبيراً 
كذلك عن عمقه وشدته؛ فكل جماعة مستقرّة مكثت أو 
أقامت في الأرض طویلا ولم تهاجر أو تغادره تحت أي 
شرط؛ دُعيت ب (الْعٍن) - بكسر الدال - في توصيف 
يراد منه حصرأء الاشارة إلى ثبات المستوطنين في مكانهم؛ 
فهم يقيمون فيه ولا يتزحزحون. ومن هذه الكلمة بالذات 
اشتق العرب اسم (العدان) وهو توصيف للجماعات التي 
استوطنت في الأرض وأقامت فيها طويلا. وحتى اليوم لا 
یزال هذا التوصیف یطلق - في العامّية العراقية - على 
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نص المسعودي 

«وقد وجدنا قحطان سرياني 
اللسان وولده يُعرّب بخلاف 
لغاته وليست منزلة يَعرْب 
عند الله عر وجل أعلى من 
منزلة إسماعيل ولا مَنزلةٍ 
قحطان أعلى من منزلة يَعرّب 
ابن قحطان ولو لد قحطان 
وولد نزار خطب طويل 
ومناظراتٌ كثيرة. ورعَمَ 
الهيثم بن عدي ان جُرْهُمْ ابن 
عابر بن سبأ بن يقطن وهو 
قحطان». 


(مروج: ۲: ۱۹۶) 


شقيقات قريش 


نص الشامي 
«عدنان: بفتح العین واسکان 
الدال المهملتین ثم نونین 
بینهما الف: ماخوذ من عدن 
بالمکان إذا آقام به. حکاه ابن 
الاتباري والزجاجي وغیرهما. 
وكنيتة ابو معد. قال 
اليلاذري: إن اول من كسا 
الکعبة عدنان» کساها آنطاع 
الادم». 

(سیر 3 خير العیاد ۹ ۳( 
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امجماعات القديمة التي استوطنت منطقة الأحواز (الأهوار 
العراقية في الجنوب)؛ حيث تحوّل التوصيف إلى اسم جنس 
وعلم (معدان للجماعة ومعيدي للأفراد). واللآفت أن هذا 
الاسم الذي يُطلق على سكان الأهوار؛ وهي مستنقعات 
ساحرة كانت موطنا قديما من مواطن السومریین مصدره 
سكان المدن (بغداد مثلاً)؛ تعبيراً عن مكوث هؤلاء 
المستوطنين القدمای طويلاً في مواطنهم البعيدة عن المدن 
الجديدة. هذا التحوّل في استخدام الكلمة من التوصيف إلى 
الاسم جدير بأن يوضع في الاعتبار. 


إن قراءةٌ متفخصة في قوائم الأنساب العربية والعبرية؛ سوف 
تكشف عن هذا البعد الخفي في دلالات استخدام الاسمای 
كما أن تحليلاً لهذه القوائم سيكون ضرورياً للإجابة عن 
الأسكلة المتعلقة بأسرار حيرة النشابین العرب واضطراب 
تصوراتهم لشجرات الأنساب الخاصة بعدنان (مثلاً). لقد 
لاحظ ابن قتيبة (المعارف: 14) [إن الناس اختلفوا في 
نسب عدنان. فقال بعضهم هو: عدنان بن أد بن يخثوم بن 
مقوم بن ناحور بن تارح بن یفرب بن يشججب بن نابت بن 
إسماعيل بن إبراهيم. وقال بعضهم هو: عدنان بن أدد بن 
أشجب بن أيوب بن قيدار بن إسماعيل بن إبراهيم. فولد 
عدنان: علكُ بن عدنان ومَعدٌ بن عدنان. وولد مَعَلٌ أربعة: 
فضاعة وإياد وقثص ونزار]. لكن ابن سلام في (طبقات 
فحول الشعراء: :١‏ 1) والذهبي (تاريخ الاسلام: ۱: 218 
٩‏ ارتأيا أن نزار (القبيلة) لم تذكر في أشعارها اسم 
(عدنان) ولم تتجاوز» عند سرد أنسابهاء اسمه» بل هي 
اقتصرت على ذكر (مَعَدَ). ولم يذكر جاهلی قط اسم 
عدنان في شعره؛ باستثناء لبيد بن ربيعة الكلابي في بيت 
واحد. قال: 


:لقم الأول: نفي إسماعيل 


قزن لم تجد من دون ذنان والدا 
ودون مَعَدُ فلترعك العواذل 


كما روى الإخباريون بيت شعر منسوب لعباس بن مرداس 


قشلي يذكر فيه عدنان هذا: 
وعك بن عدناق الذین تلْقبوا 
بمذجج حتی طردوا کل متطرد 


بيد أن ابن سلام (طبقات: )١١‏ نا في أصل هذا البیت 
قائلاً: (فما فوق عدنان آسماء لم تو خذ إلا عن الكتب» 

والله أعلم بها لم يذكرها عربي قط. وإنما كان مَعَدّ بازاء 
موسى بن عمران صلی الله عليه أو قبله قليلاً. وبين موسى 
وعاد وثمود» الدهر الطويل والأمد البعيد). ومن الواضح أن 
هذه الحيرة في تحديد نسب ال جد الأسطوري للعدنانيين 
الشماليين؛ مصدرها الاضطراب في تفهّم دلالات الاسم. 
على أن إشارة ابن سلام الثمينة عن قيام الشعراء بأخذ 
الاسم من الكتب القديمة؛ قد تكون إحالة مقصودة على 
وجود تقاليد ثقافية عتيقة» أساسها تدوين الأنساب في كتب 
خاصة احتفظت بها القبائل في وقتٍ ما؛ دون أن يعني ذلك 
أنها حقيقية. إن أقدم إشارة إلى وجود الاسم (عدنان) يمكن 
العثور عليها في النصوص النبطيّة (نحو 5 بعد الميلاد) أو 
(۳۸ ب.ع.)؟ 1 ورد أسماء منها اسم [عبد عدنون] التي 
ارتأى د. جواد علي علي (الفصل: ۳ 40) آنها تشیر إلى اسم 
(عدنان) تحديداً؛ كما يتبينٌ من كتابات منطقة الحجر 
Hegra‏ (مدائن صالح). 

ولاجل أن یتکشف العنی الحقيقي لكلمة (عدن) لا بد من 
افتراض صلة ماء لهاء بمادة (جئة)؛ وهو أمه من شأنه أن 
يفضي إلى الكشف عن طبيعة التطوّر في دلالات الكلمة. 
تتلازم المادّتان (عدن» جنّة) تلازماً دلالياً تاماً؛ فكل إقامة أو 
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نص التوراة 
«وغْرّسٌ الرّبّ الإله جنّة في 
عدن شرقا. وجعل هناك 
الإنسان الذي جَبّله. وأنبتٌ 
الربٌ الاله من الارض كل 
شجرة حسنة المنظر وطيّبة 
الماکل وشجرة الحياة في 
وسط الجنة وشجرة معرفة 
الخیر والش. 

)۱۰ - ٤/۲ (تك:‎ 


۳ 


مكوث طویل في الکان تعني توطنهٌ (تغديتة) وتحویله إلى 
(جنّة)؛ ولذلك وصف کل مکان مزدهر ب (جنّة عدن) 
آي: جنّة |قامة واستقرار. وفي القرآن: جات عدن وهي 
إشارة صريحةء ودقيقة» إلى العنی الفعلي لعبارة (جنّة عدن) 
كما وردت في التوراة؛ تتصرف فيها الدلالة لا إلى مکان أو 
موضع بعینه؛ بل إلى كل موضع فيه وفرة. وبهذا تکون 
الدلالات قد تطوّرت باتجاه الانتقال بالکان نفسه من مجرد 
(إقامة في الأرض) إلى (جنّة)؛ وهذا ما یفشر - برأينا ‏ سر 
تلازم كلمة (عدن) مع (جلْة) حتی صارت کل واحدة 
منهما تؤدي إلى العنی نفسه في الأخرى. اننا نعلم أن 
الظهور الأول لهذا التلازم بين الكلمتين» ارتبط» في الأصل 
بالأساطير السومرية التي أشارت إلى (جنّة عدن) كمكان 
في الأهوار العراقية؛ قبل أن تظهر تالياً في النّص التوراتي ثم 
القرآني. ومن المؤكد أنَّ الصيغة الآنفة استُخدمت في 
ثقافات العالم القديم للقبائل المهاجرة والمستوطنة؛ في سياق 
نظام توصيف للأمكنة التي حوّلها قاطنوها إلى جنّات؛ وربا 
لهذا السبب حدت الالتباس الفظيع عند طائفة من الباحثين 
والدارسين الأكاديميين الأوروبيين والعرب؛ بشأن وجود 
مكان توراتي يدعى (جنّة عدن) تماماً كما توهم العامة من 
الناس أنَّ القصود بها (عدن) اليمنية. بل إن هذا الالتباس 
قاد سراح التوراة وعلماء الآثار من التيار التوراتي» إلى نشر 
مزاعم لا معنى لها عن موقع هذه الجنّة التوراتية المزعومة. 
وتحت تأثير تصوّرات خاطئة لمعنى جملة (جنّة عدن) هذه 
اعتقد دارسون عراقيون أنها تقع في بلاد سومر القديمة؛ 
استناداً إلى الأساطير. ولعل وجود (جنّة عدن) في هذه 
الأساطير كمكان مُتَخيل داخل منطقة المستنقعات المائية 
أسفل دجلة والفرات (جنوباً)؛ بدءاً من (أور 0۸) في 


الأول: نفي إسماعيل 
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ری وهور الحكار» وصولاً إلى الناطق المتاخمة للحدود 
قشرقية مع إيران؛ يرتكز في الأساس على هذا المعنى اد 
ین استوطنت أولى الهجرات (الساميّة الرعوية) في جنوب 
لاد ما بين النهرین؛ وهي هجرات معصلة لقبائل عربية 
رت بعضها باسم (الكيشيين) الذين سنری - تالیاً - أنهم 
لم يكونوا سوى (القيسيّين» وان إقامتهم الطويلة في هذا 
الإقليم ا خضب والتي تلازمت مع ازدهاره وتصاعد أدوارهم 
قلسياسية فيه» كانت سبباً مباشراً في انبثاق هذا التوصیف 
لقي صارء بدوره» اسماً لكان برعم أنه (جنّة عدن). 


عواضع 

شعريًا يرد أصلها إلى ا ۳9 شور الأول) 
حيث یتماهی الکان لارضی معه تماهياً تام في سردية 
عيشولوجية نموذجیة. [وکان نهر یخرغ من عَذْنٍ فيسقي 
بیکد. E‏ يتشكّث م اسم أحدها 
e‏ جیحون وهو 9۹ ۳ ا و 
هو الفراتُ. وأخذ الوِبٌ الإله الإنسان وجعله في جنّة عدن 
تیفلحها وليحدسّها] (تك: ؟/11/4١).‏ یعرض السرد 
مستویین یتصل آولهما بوص لكان بعينه» هو العالم القدم 
للمتد من (عدن) اليمنية حتی آشور؛ وهذا الوصف نتاج 
حقبة السبیح» حيث اختلطت في مرویات هذه القبة» داخحل 
التص التوراتي» ذ كريات بني إسرائيل القديمة جنوب غربي 
الجزيرة العربية» مع أسماء الأماكن والمواضع الجديدة في بلاد 
ما بين النهرين» وثانيهما بوصف لكان الجنة الأولى» 
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شقيقات قريش 


نص التوراة 
«فأخرجه الرّبٌّ الإله من جنّة 
عدن ليحرث الارض .التي أخذ 
منها. فطُرَّدَ الانسان واقام 
شرقي جنة عدن الكروبين 
وشعلة سیف متقلب لحراسة 
طریق شجرة الحیاة». 

(ف: ۱۷/۳ - 16( 
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السماوية حيث خلق الله الانسان هناك وجعله غارساً 
وحارساً. هذا الدمج الأدین المثير بين مستويين من مستويات 
الوصف. والذي يشيك (الواقعي) ب (الأسطوري) 
و(السماويّ) ب (الأرضي) و(التاريخي) ب (الأسطوري)؛ 
هو في صميم ثقافة الأشطرّة التي تمكن ملاحظتها في السرد 
الإخباري العربي القديم أيضاً. 


إِنَّ تفكيك بُنى السرد التوراتي» يمكن أن يكشف لا شكل 
المقاربة» الممكنة واحتملة مع النص الإخباري العربي؛ 
وحسب؛ وإنما (مکانات معرفة الآليات والطرائق التي يصوغ 
فيها السرد القديم تصوراته عن الواضع والأمكنة وربا الآلهة 
وشرائع الطعام. الأمر الجوهري في النّص الآنف عن رام ئة 
يكمن في الإشارة الصريحة للعلاقة بين إقامة الإنسان في 
المكانء وبين تحوّل هذا المكان إلى جنّة؛ وهي إشارة مهمة 
وثمينة للغاية» وتقع في صلب التدافع بين الجماعات البدائية 
إلى حسم ثمايزاتها؛ بالانعقال إلى طور جديد قوامه 
الاستقرار. إن وجود جنّة (شرقی عدن) قد يشير إلى تحديد 
جغرافي لموضع إقامة تحؤل إلى جئة» لكنه تحديد ینصرف 
إلى بُعْدٍ سماويٌ يَرتدٌ بأصل المكان إلى الفردوس الأول 
الذي طرد منه الإنسان بعد الخطيئة. وفي هذا المستوى من 
المماهاة فان سارد النص التوراتي في حقبة السبي البابلي» قام 
بدمج مثير بين ذكرياته القديمة عن مكانه قبل السبی؛ وبين 
المكان امجدید. ثم وضعهما معاً في سياق الذكرى الإنسانية 
العميقة عن الجنّة السماوية. لكن (جنّة عدن) فى ذاكرة 
الإخباري العربي» بخلاف ذاكرة سارد التص التوراتي» تفع 
في مكان معلوم وليس لها البعد السماوي» الذي تفرضه 
الأشطرة في ظل السبي» فهي جنه نشأت من وجود سد 
مأرب والتي أشار إليها القرآن في «سورة سبأ». إن ذاكرة 


تسم الأول : نقي إسماعيل 


لاس الذي يُقاد مرغماً بعيداً عن (جئّته)؛ ذاكرة متفجرة» 
قصعّد شعريًا وأسطوریٌا من صورة هذه (الجنّة) حيث لا 
سود مجرد مكان أرضي» بل هي (العالم) الأرضي كله 
نعي فوق ذلك ذات بُعدٍ سماويٰ. 


ققد خلطت طائفة من الباحثين العاصرین» استطراداً ليرة 
علماء التوراة وتساؤلاتهم؛ عن موضع هذه الجنة التي 
كتتحدث عنها التوراة» بين جملة من التصوّرات والتأويلات 
التعجّلة؛ وخرج بعضهم باستنتاج مفاده أن الكتاب امقس 
ققيهوديّة» استعاز من السومريينٌ أسطورة جئة عدن. مثل هذا 
إسرائيل؛ لأنّه يحصر المسألة برتتها في نطاق ضيّق لا يرى 
إلى حقيقة أن سائر الجماعات القديمة» امتلكت أساطيرها 
بفاصة بها عن جنّة عدن. أيّ: جنّة الإقامة في مكان خاص 
يها. لد جنّة عدن التوراتية التي احتار سراح التوزاة في 
تحديد مكانهاء وسعوا عبثاً إلى ربطها بفلسطين التاریخیت 
ليست سوى هذا الحلم الرعوي بالاستقرار» والذي صاغته 
بأشكال متنوعة» سائر (الجماعات العبرانية) التى انفرط عقد 
وحدتها القديمة؛ فتوزعت في (مواطن) خاصة. وقوائم 
اشاب خاصت وشرائع طعام خاصة أيضاً. ولما كان بنو 
إسرائيل» في إطار هذه الجماعات» شا يرا بدوياً 
بحسب التوصيف التوراتي» مهاجراً في طفولته البعيدة» ثم 
استقرٌ في وقتٍ ما؛ فان حلمه ب (أرض إقامة) كان حلماً 
مركزياً في ثقافته؛ وفي هذه الحالة وحدها يغدو الم 
أسطورة... وبلغة إيريك فروم (اللغة النسية: ط. بيروت) 
فان بُنية الجلم والأسطورة واحدة, إننا يكن أن نتخيّل الحلم 
كأسطورة والاسطورة كحلم. 
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شقيقات قريش 


نص ابن هشام 
دوکان اسم مُدْركة عامراً 
واسم طابخة عمر 1 وزعموا 
انھما كانا في ابل لهما یرعیان 
فاقئتصا متا فقعدا 
بطبخانه. 
وعدّت عاديةٌ على ابلهما فقال 
عامر لعمرو: آتدرك الابل آم 
تطبخ الصید؟ فقال: بل أطبخ» 
فلحق عامر الإبل فجاء بهاء 
فلمًا راحا على آبیهما حدثاه 
بشأنهماء فقال لعامر: آنت 
مُذْركة. وقال لعمرو: وأنت 


طابخة». 


)۷۰ :١ (السيرة:‎ 


۹۹ 


على هذا النحو ظهر (قحطان) و(عدنان) في قوائم نساب 
العرب بصفتهما جدّین أسطوريين آنجبا القبائل العربية. 


لکن معاينة آخری؛ ومن منظور استراتیجیات النصوص 
القديمة» يمكن أن تکشف عن الطرائق والأساليب والدلالات 
التي أسفر عنها استخدام القدماء لسلاسل آبائهم وأجدادهم 
في قوائم أعدت للتعریف بهرّياتهم الجديدة. إن تأثيرات 
الترحال وذكرياته» والهجرات الدورية والستمرة واجاعات 
التي ضربت أرض الجزيرة العربية؛ تبدو واضحة تماماً في نی 
الأسماء المتخيلة للآباء عند العبرانیین (في التوراة) وعند 
العرب (في الإخباريات). وفي قوائم اشاب العدنانيين (انظر 
اللحق الخاص بها) يكن رژية البصمات المأسويّة التي 
تركتها امجاعة في تشکیل الأسماء وابتکارها؛ وکذلك في 
تأسيس ثقافة طعام فقيرة ومتقشفة» تنتمي إلى عهود طويلة 
من القحط والجدب. يروي ابن منظور في (لسان العرب) 
وهو في صدد الكلام عن طايخةٍ کابن مباشر لإلياس 

مُضر بن كنانة؛ وهو جد بعيد من أجداد النبن محمد يلل 
لعلّه الخامس عشر من حيث التسلسل؛ رواية مقتضبة يغلبُ 
عليها طابع 00 الاخباري التقليدي» ومع ذلك فإن 
الرواية تَحْتَرنٌ بقایا من أسطورة یدو انها کانت» ذات يوم 
شائعة ومتداوا 9 تقول الرواية الممُعَضّبة إن (طابخة) كان 
اسمه» في الأصلء عامر وهو ابن مُضر الباشر وقد بعثه 
والده في حاجةٍ» لكن الصبئ عاد من حيث ذهب وقد طبخ 
ضَبًا. والضَّبُ دويبة صغيرة كانت من أطعمة العرب في 
عصر امجاعة. لكن الفاكهي (أخبار مكة في قديم الدهر 
وحدیثه: ۱: ۱5۰) يُعطي رواية آخری باسنادٍ مباشر من 
الفضيل بن محمد عن الأنصاري» ویژیده في هذا ابن 
حبیب في خی أن حاكم الحجاز إبّان ولاية مُضّر للبيت 


القسم الأرل: نفي إسماعيل 


حرام في مكة؛ كان يُدعى (ضبة بن كنانة) وأنّه كما 
يتضح من مَُويات مائلة أخرى» حظي بدعم قويّ من 
اليمن التي كانت تعينٌ الولاة بنفسها؛ نظراً للنفوذ التقليدي 
لليمنيين على كامل شمال الجزيرة العربية في عصر دولة سبأ 
وما بعده. ويتضح كذلك من روايتي ابن حبيب والفاكهي 
أُنّ ضبّة هذا فرض سلسلة من الضرائب الدينية القاسية على 
الداخلين إلى مكة في الواسم وهي ضرائب تُعرف في 
لأزويات ب (العشور) لني أثقلت كاذل القبائل في عصور 
أن هد هذا يكن اسم انا اناري ہر کان اسم 
الفرع القبلي الذي سيطر على ولاية البيت الحرام في عصر 
قصی جد النبي يي بان الصراع ضد مراعة. ويُستفاد من 
أبيات شعر ركيكة وموضوعة أضافها الاخباریون المسلمون 
أن أحد الشعراء هجا ضكة هذا قائلا: 


سکس رب الححجاز 
ی له تااوائتها 


كانت و لاية البیت الحرام؛ استناداً إلى (الخبر التاريخي) 
الذي د ۹ تخترنه هذه المؤويات» في فرع من كنانة هو الفرع 
الذي سم سمي ب (ضبة)؛ وقد غلب اسم ضبة هذا كاسم 
ل 0 مزعوم؛ على اسم الفرع القبلي» فجرى تخيّله من 
قبل ابن منظور في (اللسان) كحاكم للحجانزء ارتبطت 
حياته الشخصية بحادث في طفولته (طبخ الضبٌ)؛ فكانت 
النتيجة أن انقلب اسمه من (ضكة) إلى (طابخة). إن 
التشوش الناجم عن أسطورة طبخ السب كما 

بقاياها؛ أفضى في النهاية إلى تسجيل اسمين في قوائم 


۷ 


نص ابن هشام 
«فنزل مضاض بن عمرو 
مكة بقیقعان فما حازّ. ورل 
السميدع بقطوراء أسفل مكة 
من أعلاها وكان السميدع 
بهُشر من دخل مكة من 
أسفلهاء. 

(السيرة: ۰۱ ۱-۲ 


نص ابن هشام 
«شم إن القوم تداعوا إلى 
الصلح فساروا حتی نزلوا 
المطابخ شعباً بأعلى مكة 
واصطلحوا به وأسلموا الامر 
للمضّاض فصار ملكها له 
فنحر للناس وأطعمهم فاطبخ 
الناس واکلوا. فيقال ما 
سميت المطابخ الا لذلك». 
(السيرة: )٠١ 8:١‏ 


۸ 


آنساب العدنانیین فیما هما شخص واحد. بيد أن قوائم 
آنساب العدنانيين الأقدم لا تعضمن هذا الاسم على 


الإطلاق» ومن احتمل أن (طابخة) دحل في مژویات 
الأنساب نتيجة الخلط والالتباس. لكن بقايا أسطورة طبخ 
الضبٌء مع هذا؛ تحيلنا على مائدة طعام القبائل الجائعة في 
عصور اجاعة» ومن المهم أن نلاحظ أن الطريقة التي تُفسر 
بها هذه المزوية ا مقتضبة أسم (طابخة) فتربطه بحادث طبخ 
الضت؛ عندما كان ی وأرسله والده مُضّر في مهمة 
خارج مكة؛ زا هي الطريقة ذانها التي تيل إلى احمولات 
الرمزية في الأسطورة؛ فوجود صبئ يطبخ ضبًا هو نوع من 
و لطفولة القبائل عندما اقتات على هذا النوع من 
الحيوانات الصغيرة البريّة في عصر امجحاعة. آما مَزوية الفاكهي 
وابن حبیب عن نظام العشور في مكة الذي فرضته کنانة؛ 
فإنها تقدم لنا مفتاحاً لمعاينة مَؤُويات (التوراة) وتأويلها 8 
نظام العشور الذي فرضه ملكي صادق على إبراهيم» كما 


مثل هذا التداحل والخلط بين الاسم والدلالة؛ وبين الاسم 
واللقب أو الكنية» وبين الوية والأسطورة؛ وتماهي الحدود 
والتخوم بينهماء وجَذ طريقه بسهولة إلى قوائم الأنساب» 
حتى أن بعض الإخباريين في مؤوياتهم لم يميتزوا بين كنانة 
ونزار فخلطوا البطون بالأفخاذ» والفروع بالأصول. ان ارواية 
اا (آخبار: ۱ 60۰ بدعم من ابن حبيب (المتمق: 

: 0744 شديدة النموذجية في هذا الإطار؛ فهي لا تكتفي 
7 الأسماء وخلطهاء بل والعصور كذلك. ومع هذا فان 
أهمية هذه الرواية تکمن في آنها تتيح لنا إمكاناتٍ أفضل 
لفهم الإشارات الخفيّة في هذا النوع من الرويات. تقول 
رواية الفاكهي في معرض تحديدها لعصر مُضر واستيلائها 
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على مكة: 

«کان ضبّة نَرّل مكة وَوَلي الحجاز» والیمن - یومعذٍ 

- لسليمان بن داود». 
یدو التوافق الإخباري بين عصري مُضّر وسليمان مستحيلاً 
من الوجهة التاريخية؛ لأن مسر لم تدخل مكة وتتمكن من 
إدارة الكعبة الا في عصر قصي؛ حيث قادت في عهد 
أولاده تجارة مكة الدولية في ما يعرف بالإيلاف نحو ١٠٠م‏ 
أو 4م بينما يرتقي عصر سليمان الأسطوري إلى 
۲ فما الذي يحمل إخبارياً حصيفاً مثل الفاكهي 
على تخیل سليمان في الیمن؟ بل وتخیل عصره متوافقاً مع 
عصر مُضّر؟ لا ریب أن الراسب الثقافي عن الذ کریات 
المشتركة للجماعات والشعوب القديمة فى الجزيرة العربیة؛ 
قف رة وراء مغل هذا الاد كار فا ریگ ا 
افترضنا وجوداً من نوع ما لقبائل مر الشمالية في مكة 
يقيادة (بطل) لا تاريخيّ يُدعى ضبة؛ في عصر سليمان 
الأسطوريٌّ؛ فهذا يعني أنّ جزءاً من القبائل البدوية شرعت 
فعلياً في الاستيطان داخل المدن الكبرى منذ وقت مبكر؛ 
وهو أمر مقبول تاريخياً. وبالتالي لا بد من التساؤل عن سر 
انقلاب اسم (طابخة) إلى (ضكة) وما صلة ذلك ببقايا 
أسطورة (طبخ الضبّ) التي ألصقت به؟ 

يثير اسم طابخة» هذاء اشتباهنا؛ ولا بد أن الفاكهي الذي 

أخفق في تحديد عصره» وتخیله بعيداً حيث دفع به نحو 

عصر أسطوري هو عصر سليمان؛ لم ينعم النظر جيداً في 
مؤويته؛ ليزى فط التناقض المستعضي جلى الحل فيها. ان 
صيغة ة الاسم الأصلية لطابخة؛ إذا سلّمنا دلا بتوافق عصر 
ولايته مع سليمان (التوراتي)؛ هي (طابح) وهذا اسم توراتي 
يرد في قوائم أنساب التوراة كابن لناحور شقيق إبراهيم من 
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ضبّة عند جرير 
وضبهٌ عمّي ياابنّ َل فلا َرمْ 
مساعي قوم ليس منها سجال 


(جرير) 


نص التوراة 
«هؤلاء الثمانية ولدتهم ملكة 
لناحور اخي إبراهيم وسُرّيْتةُ 
واسمها رؤّمة ولدت أيضاً 
طابح». 

(تك: ۱۶/۲۲ - ۱۱/۲۳) 


نط الازرقي 
«ثم تشر الله تعالى بني 
إسماعيل في مكةء وأخوالهم 
من جُرهُمْ اد ذاك حكّام مكة 
وولاة البيت وکانوا كذلك بعد 
نابت بن إسماعيل فلمًا 
ضاقت عليهم مكة انتشروا 
فيها وانبسطوا في الارض 
وابتغوا المعاش والتفسّح في 
الارض فلا ياتون قوما ولا 
ينزلون بلداً إلا واظهرهم الله 
فوطئوهم وغلبوهم حتى 
ملکوا البلاد ونفوا عنها 
العمالیق». 

(أخبار مكة: ۱: (AY‏ 


ا 


زوجته الثانية رؤومة. المثير للاهتمام أن الاسمين» معاء في 
العبرية والعربية يعطيان المعنى ذاته ف (طابح) تعني الحرٌ 
الشدید؛ وكذلك (طابخة) الذي ينطوي على إشارة عن حر 
مكة. لكن دلالة (الحر الشديد) هذه» في العبرية كما في 
العربية تقلصت إلى (الشديد) كما يتبينٌ من مَؤويات 
الفاكهي وابن حبيب عن قوة هذا الحاكم الحجازي وفرضه 
للضرائب الجائرة. إذا ما قمنا باستبعاد عنصر (الطبخ) عن 
بقايا أسطورة طبخ الضبٌ التي تخيّلها سارد التص 
الإخباري؛ وقمنا بوضعه في إطاره التاريخي» فإنه أتقٍ سوف 
يشير إلى عصر مجاعة اضطرّت فيه القبائل في طفولتها 
البعيدة؛ إلى تناول هذا الطعام الرديء» وبهذا يمكن لنا أن 
نعيد إلى البطل الأسطوري المدّعى أنه ضبْةء اسمه الأصلي 
(طابخة) وهذه خطوة مهمة لوضعه في عصره الصحيح. 
استناداً إلى ابن هشام (السيرة النبويّة: )١6١ :١‏ فإن أبناء 
طابخة تولوا إدارة مكة في عصر جذهم الباشر قصي. يقول 
ابن هشام: 

«وكان الغوث بن مر بن أذ بن طابخة بن إلياس بن 

مُضّر يلي الإجازة للناس بالحج من عَرفة وولده من 

بعده). 
يتوافق هذا العصر مع الروايات السريانية التي أشارت إلى 
مُضّر؛ وقد لاحظ جواد علي (المفصّل: ۳: 44) أن رواية 
اللاهوتي السرياني نه:ه( (نرسي) والتي قام بنقلها مينكانا 
A. Mi‏ تتضمن إشارة مهمة عن غزو قام به (أبناء 
هابجر) على بيت عزباية وهو أول خبر تاريخي يرِدُنا من 
مؤرخ عاش على مقربة تمامأ من عصر قصي (توفي نرسي 
في 4/5 م.). إن اصطلاح (آبناء هاجر) الشائع والعداول 
وربا امحتب في كتابات اليونانيين والسویان؛ هو الاسم الذي 
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ُطلِقَ على قريش من جانب خصومهم. أهمية هذا الخبر» 
كما ارتأى جواد علي؛ أنه يتضمن إشارة إلى وجود قريش 
المضَريّة في شمال جزيرة العرب في القرن الخامس اليلادي» 
داخل تجمّع كبير من القبائل التي سمّاها الکثاب الشريان 
ب لأبناء هاج أو (الإشماعيليين). كانت غزوة 
الإشماعيليين؛ ومن ضمنهم قريش» عنيفةٌ وضارية؛ وهو ما 
يؤكد أنهم في هذا الوقت كانوا من القبائل البدوية المترحلة 
التي تجوب بادية الشام. والأمر الهم في الرواية التي نقلها 
جواد علي» أنها تؤكد التوافق بين النشابة العرب والسريان 
على إرجاع نسب الْصريين وقريش إلى إسماعيل. ینس 
هذا الخبر التاريخي رواية الفاكهي عن عصر مُضَّر في مكة؛ 
من جهة» ويساعد من جهة أخرى» في إعادة الاسم إلى 
أصله الصحيح: طابخة الذي ألصقت به حادثة «طبخ 
الضت4. ومع هذا فان في احتوی الرمزي للحادث 
الأسطوري کل العناصر اللأزمة لرواية عن انحطاط الحياة 
المعاشيّة للقبائل» وانهیار شبکات الغذاء في بيغة عصر 
اجاعة؛ إِذْ إن وجود صبِيٌ یقوم بطبخ صب (فیما هو في 
مَؤوية ابن هشام المضادة» رجل يذهب إلى الصید مع شقيقه 
فيصطادان حيواناً ثم يقوم ‏ طايخة - بالنيابة عن أخيه 


بطبخ الصید. الذي تسئّر عليه سارد الخبر الأسطوري) . 


يكشف عن تغلغل عميق لذكريات المجاعة عند سائر هذه 
الجماعات في طفولتها البعيدة» داخل النسيج الثقافي 
لسرديّاتها عن التاريخ؛ وحيث إنها اضطرّت إلى تناول 
الضّب؛ وهو من الاطعمة الرديئة المشهورة» مع هذاء عند 
القبائل. بالكاد يجد الباحث أدنى مؤشر على وجود خرج 
دينيّ أو طقوسي يمنع الجائع أو يردعه عن تناول هذا النوع 
الرديء من الأطعمة بل إن الأعراب ظلوا يذكرون أكل 


۷۹ 


نص التوراة 
«وخاطب الربٌ موسى قاثلاً 
كلّم اللاويين وقلّ لهم: متى 
أخذتم من بني إسرائيل 
الاعشار التي جعلتها میرائکم 
من عندهم فقدموا منها تقدمة 
للربٌ. عُشر العشر». 
(سقر العدد: 
1/1-84۸( 


۷ 


الضبٌ. في آشعارهم في العصر العباسي؛ ویعیبون على أهل 
الدن ترف طعامهم. لقد كان تناول هذه الدويّبة الصغيرة 


لایضاح حجم التأثیر الذي ترکته اجاعة في ثقافة طعام 
القبائل حتی مع ازدهار بعضها وثرائه. إن «طابخة) العربي» 
الذي حمل اسما نماثلا ربا تبركاً باسم «طابح» التوراتي 
ابن شقیق إبراهيم» لا یبد في نظرنا على الاقلی مجرد 
اسن بل هو لفك ت على جري عاده التجائل. المثير» 
بصدد اللقبء أنه يکن أن ی يحيلنا على «عنصر الطبخ» في 

الأسطورة وفي الزوية الإخبارية مباشرة؛ فهو ينطوي على 
المحاكاة البارعة المموّهة ذاتهاء والمطابقة الماكرة ذاتهاء بين 
القسوة التي تطبخ البشر في زمن المجاعة» من جهة» وبين 
ار الشديد الذي تشتهر به مكة من جهة أخرى؛ وإذا ما 


ضیف لیهما عنصر الضرائب القاسية فان صورة متکاملة 


عن هذه الذ کریات سوف تکتمل ملامجها. إن رجع 
الصدی هذا یعرض إمكانية إنعام النظر في الوحدة القديمة 
التي انفرط عقدها داخل تلك الجماعات؛ وفي الإحساس 
الرمزيٌ بتهالك بُنى القبيلة في عصر اجاعة وربا دمارها. رن 
نظام العشور في مک كما سنرى في فصل تالٍ؛ فاده 
التي لم يسهب الاخباریون العرب في الحديث عنها الا 
عرضاء وفي سياق مزوبات ذات طابع أسطوريٌ محضء 
مثلما فعلت التوراة تماماً؛ ومع هذا فهي تعكس بدرجة ماء 
الذكريات نفسها التي ارتأى الهمداني في الإكليل (؟: 
۰ و(الاء )١١١‏ أنها كانت مدوّنة في [سجلات رَبْر] 
وأنّه اطلع على بعضها متضمنة الأنساب. لقد كان هذا 


النظام نظام ضرائب دينية حتى في عصر إبراهيم عندما التقى 


القسم الأو ل: نفي إسماعيل 


ملكي صادق؛ وهو عصر تصفةهُ التوراة بعصر مجاعة ضربت 
(كل أرض كنعان). إِنَّ عبارة «أصابئهُم سنة شديدة» التي 
قرِدُ بکثرة في الإخباريات العربية عن سلسلة متعاقبة من 
إلجاعات تعرضت لها الجريرة العربية؛ تمائل 7 تعبير الوویات 
التوراتية عن «امجاعة التي ضربت الأرض». 59 ما يشجعنا 
على الافتراض: إن بقايا أسطورة طبخ الضبٌ؛ هي في بعض 
ُوجهها حكاية مقتضبة عن هذه الذكرى. 


ب حول مسألة الإله عَوْص (غوص) 


إذا كانت سجلات وقوائم الأنساب هذه؛ وبقطع النظر عن 
تناقضاتها المشتعصيةٍ على الحلٌّء في معظم الحالات؛ هي 
الإطار العرني العمومي؛ الذي توصّل العرب من خلاله إلى 
وسيلة آو آسلوب لحفظ العاریخ وتذوینه مُحْتَرَلا اَي 
«تَشْفيره» حيث كل اسم أو لقب يتضمن إشارة» ربماء إلى 
عهدٍ أو حقبة أو ظرف أو واقعة تاريخية أو ذكرى؛ لها صلة 
يعصر المجاعة: فإنها فى الآن ذاته هى السجلّ الوحيد 
(المكتوب) الذي تركه لنا أسلافنا؛ لكي نتتگم» عبر تحليله» 
خحطى القبائل» حطوة إثرَ أخرى على الطريق المؤدية إلى 
اكتشاف ماضيها واسْتِنطاقه؛ قبل بلوغها عصر الاستقرار 
العظيم مع الإسلام. ولذلك فإن قيمة هذا السجل وأهميته 
تتخطی نطاق تثبيت الأنساب في لوائح أو قوائم أو مَويات 
إخباريّة؛ ر إلى تخزین التاريخ وحفظه في نظام 
إشارات (كود) مثير للإعجاب حقاً. على أن هذا كله لا 
یصرف أنظارنا عن نوع وطبيعة المشكلات التي يثيرها 
التناقض في هذه اللوائح والسجلات, ولنأحذ مثالا آخر. 


تَرِدُ في هذه القوائم أسماء آباء وأجداد قدماء للعرب 
والعبرانيين؛ ولكن لا كانت هذه الأسمای كما نعلم» هي 


۷۳ 


شقيقات قريش 


نص التوراة 
«وبنو سام: عيلام وآشور 
وارفكشاد ولود وأرام. وبنو 
آرام: وص وشول وجاشر 
وماش». 

(تكد ۲۱/۱۰ ۰ ۱۱/۱۱) 


۷ 


أسماء آصنام ومغبودات عتيقة؛ مثلما هو الحال مع (حؤل) 
و(تحؤْص) و(جائر)؛ فان السؤال الثار في هذه الحالة» وهنا 
على وجه التحديد هو: هل يتعينٌ علينا معاملة (حؤل) 
ورعزص) بصفتهما جدّين أم صنمین أم مغبودئن؟ طبقاً 
للتوراة والإخباريات العربية؛ بكسب (تَؤْص) إلى (لود) 
وهذا يتسب بدوره إلى (سام) مباشرة (انظر اللائحة في 
الملحق). 

لقد عبر العرب في صور وأشكال عدّة؛ ساطعة ومثالية» عن 
انتسابهم إلى سام ال جد الأسطوري الأكبر؛ كان من بينها 
عبادة مقبودات تحمل أسماء أبنائه كما وردت في التوراة 
تماما؛ شأنهم في ذلك شأن بني إسرائيل؛ وجعلوا منهم 
آجداداً زاعمين صلات قرابة دموية مباشرة بهم. 

يتوجب عليناء إجرائياً» افك الارتباط بين وجود هذه الأسماء 
كمغبودات وبين ظهورها في هذه القوائم؛ وذلك لتسهيل 
مهمة تفهّم التاريخ المخترن الذي عاشتة هذه الجماعات في 
ماضيها السحيق والأسطوري. وقد يكون صحيحاًء على 
نحو ماء الاعتقاد بأن عبادة العرب للأجداد والآباء القدماء 
تنطوي على تجسيد لفكرة جوهرية ومحورية في العقائد 
العتيقة» مفادها أن البشر هُم أبناء الالهة؛ وهي فكرة تمثلتها 
السيحية على أكمل وجه عبر التضصّعيد الشعري لصورة 
(يسوع) کله وابن للإله. 

ولكن الصحيح كذلك؛ وفي سياق أدلّة كافية» أن العرب 
عبدوا هذه الالهة لارتباط ظهورهاء أصلا» بمرحلةٍ تاريخية 
محدّدة من تطوّرهم؛ كانوا فيها قبائل بدوية مهاجرة» مرتحلة 
وجائعة باحثة عن الطعام؛ بل هي عاشت بالفعل عصر 
المجاعة الكبرى وسنواتها السبع العجاف» كما في الأساطير 
والأخبار التاريخية. وبالتالي؛ فقد كانت طقوس العبادة ذات 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


صلة حميمة بنمط الحياة» أو ب (نخلّة العاش) بتعبير ابن 
حلدون. 


ولأنها کذلك؛ فقد استمدٌ العرب في طفولتهم البعيدة» 
آسماء آلهة الطعام والجوع والشدّة والرحمة والحكمة والمرض 
والشفاء والصحة, مباشرة؛ من البيئة التي كانت تتحلل تحت 
ضربات اجاعة وتتفشخ. إل اسم (عَوص) - بلا تنقیط - 
الإله العربي وال جد التوراتي؛ يمكن أن یمود عبر التحلیل 
لفونیطیقی؛ وبسهولة تامةء إلى الادة الأصلية التي تسج 
منها؛ ی إلى مادة (عیص) وهذه أدّت إلى ظهور الاسم 
(عیصو) (عیسو) في التوراة. والثیر أن الاخباریات العربية 
القديمة والأساطير اليمنية» رسمت الاسم في صورته 
الصحيحة والأصلية على هذا النحو: (لعیص)؛ وليس 
(عیسو)» بصفته الابن البكر لإسحق بن إبراهيم. وفي صيغة 
الاسم هذه (العیص) (عيصو) كل دلالات الجدب والقحط 
الشديد؛ ومنه حرجت أسماء مواضع عدّة منها (العوصاء) أو 
تعبيرات مثل (عويص) كما في قولنا؛ تعبيراً عن العشر 
والشّدة (مسألة عويصة). بل إن أسطورة ولادة عيسو 
(عیصو) في التوراة؛ تعضمن صوراً موذجية عن العشر 
والشدة. غير ان (العوصاع) ليست دالا مكانياً؛ كما قد 
نعتقد جراء وجود الاسم كموضع؛ وإنما هي دال زماني 
بامتياز على أثر المجاعة. ولعل وجود كثرة من المواضع في 
الجزيرة العربية؛ تحمل اسم (العیص) و(عَؤْص) و(العوصاء) 
يشير إلى هذه الحقيقة عن سنوات القحط والشدة؛ فالقبائل 
لم تُخلّد ذكرياتها الفجائعية عن القحط بترك آسماء دالّة 
في المواضع؛ وإنما صاغت هذه الذكريات في أساطير وأشعار 
ومّؤويات خرافية. وبوسع كل مُنقّبء جوّاب آفاق؛ أن يعثر 


على هذا التاريخ النسيي محفوراً فوق الصخور وکثبان الرمل 


Ve 


نص المسعودي 
«وتزوج إسحق بعد وفاة 
إبراهيم قولد له العيص 
ويعقوب في بطن واحد... 
وكثر جزع يعقوب من أخيه 
العیص فامنه الله منه. وكان 
ليعقوب خمسة آلاف من 
الفنم فاعطی يعقوب لاخیه 
استکفافاً لشرّه وخوقاً من 
صولته». 

(مروج: ۲: ۵۱ وما بعدها) 


شقيقات قريش 


نط المسعودي (عيص) 
«.. وتزوج إسحق بعد وفاة 
[براهیم برفقا بنت بتوئیل 
قول .له العيض ويعقوب:». 
(مر وج: ۲: ۱ ( 


كلا 


الموحشة» كما في أساطير القبائل» وحتى في أسماء بعض 
بطونهاء ومن ذلك بطنٌّ ینتسب إلى (كلب) أشهر القبائل 
القديمة يُدعى (العتص). 

لین كان المعبود العربي (عَؤْص) الذي یذ في الصيغة ذاتها 
في النصوص التوراتية؛ لها من آلهة الجوع» ويتصلٌ ظهوره 
الحقيقي بالرجات الأولى لزلزال المجاعة الکبری» قد استمه 
في تقاليد العبادة العربية» ليظهر تالياً في قوائم أنساب العرب 
کج أعلى؛ فان مرد ذلك یعود» بكل يقين» إلى ثقافة دينية 


للذ کریات مت یت مد ع انقلاب ذکری السنة 
الشديدة» القاجطة. في صورة 3 أسطورية عن (بطل) 
يحمل اسم العيص أو (عيصو) تكون ولادته عسيرة. 
وسوف نعود إلى تحليل ذلك في فصل تال عن مَرُويات 
التوراة حول الحاعة. إن تموّل الأب أو الجدّ إلى اله» أو تحوّل 
الإله إلى أب» يندرج في إطار التقاليد الثقافية السامية 
العريقة؛ التي رأت إلى وحدة الآلهة والبشر كأعضاء في 
قبيلة سماويّة واحدة» انفرط عقدها بعد الخطيكة» ثم الطرد 
فالانفصال والهجرة. ومن المحتمل تماماً أن العرب ظلوا 
يتناقلون صيغة الاسم (العيص) هذه كإشارة للشّدة؛ قبل أن 
يستلهم جيرانهم (بنو إسرائيل) أسطورة ولادة (العيص) 
العسيرة. 
بحسب التوراة (تك: ۱۵/۲۵ - ۳۰) ولد عيصو على هذا 
النحو: 

«فلمًا کملت أيام ولادتهاء إذا في بطنها توأمان. 

فخرج الأول أصهب اللون» كله کروة شعر فسكوه 

عيسو. ثم مرج أخوه ويده قابضةٌ على عَقَبٍ عیسو 

فدعي يعقوب». 


سم الأول: نفي إسماعيل 


که بط ینم اقا من هي و 
وبين ظروف الولادة العسيرة» الشديدة. وإذا ما تعقّبنا صورة 
وظعيص) هذاء كما رسم اسمه الإخباريون العرب؛ وقمنا 
يحطابقتها مع التص التوراتي» فسوف نلاحظ أنه يظهر 
كرجلٍ غضوب. شدید. شبه متوحش يعيش في البريّة. 
وهذه دلالات رمية مکلفة عن ی وفط حیاة ما في 
عصر إسحق الأب بالتفشف والقحط والجفاف؛ حتی أن 
التوراة تشهر صراحة إلى «مجاعة» شديدة أثناء ولادة 
(لعیص) (عيصوء عیسو)؛ وقد عاشها إسحق في موضع 
دعته التوراة ب (جران. تقول التوراة (تك: ۳۱/۲۵ - 
۱۳۹ 


«وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة الأولى التي 

كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أثيمالك». 
يعني هذاء أن رسم الكلمة (الاسم) عند الاخباریین العرب؛ 
يفص بأكثر ما يفعل الرسم التوراتي للكلمة (الاسم) عن 
لثعنی الحقيقي وربا الرمزي أيضاً ل (عيسو) هذا؛ فولادته 
ارتبطت بالعسر والشدة ووجود مجاعة معا. وهی دلالات 
كافية لفهم مغزی مَروية التوراة على آنها مَژوية رمزية عن 
المجاعة. 
بيد أن تاريخ الكلمة في صورتها النهائية (عزص) إذا ما 
تتتعناه في قوائم الأنساب؛ شهد تطوراً مثيرأ ومفاجعاً في 
دلالاته الباشرة؛ فمع ظهور التنقيط في الكتابة العربيةء إِبّان 
خلافة عبد الملك بن مروان الخليفة الأمويٌ؛ وهي خطوة 
كبرى على طريق اكتمال مو اللغة العربية» تم رشم هذه 
الكلمة (الاسم) تحدیدا في صورة (عوّض) بإضافة النقطة 
إلى حرف الصاد؛ لتنقلب بذلك» ورأساً على عقب» الدلالة 
العتيقة. قبل هذا التطور بقليل؛ كان أبو الأسود الدؤلى 


۷۷ 


عض 
«عَوْض اسم صنم لبكر بن 
وائل» وبه فسّر ابن الكلبي 
قول الأعشى: 
حلفت بمائراتٍ حول عَوْض 
وأنصاب تُرکن لدى السعير 
قال الصاغاني: ليس البيت 
للاعشی وإنما لرشيد بن 
رميض العنزي...». 
(الاصنام: 
تكملة الاصنام: ۱۱۰) 


شقیقات قریش 


VA. 


يضبط القرآن الكريم باستخدام النقطة للدلالة على الحركة؛ 
وتحقيق تصويت جديد للتص القرآني» يمنع التشوش في 
العاني؛ وعلی الاثر جاء نصر بن عاصم صاحب القراءة 
الشهيرة» ثم يحيى بن يَعْمرء وبناءً على أمر مباشر من 
احجاج بن یوسف الثقفی» ليقوما معا بتنقيط الحروف 
العربية لتمييز التشابه منها في الرسم. ویبدو أن (عزص) 
تحؤل في هذا الوقت إلى (عَوَض)؛ ولیس في اي عصر آخر. 
إن لمعا يدعم اعتقادنا بأن النقطة التي أضيفت إلى اسم الاله 
الأموي في عصر معاوية بن أبي سفيان؛ استضاف الإخباريٌ 
اليمني بيد بن سَرية الجزهُمي؛ لكي يستمع الخليفة منه إلى 
آساطیر العرب وأخبارهاء وقد روى مبید أسطورة (نسور 
لقمان السبعة) وهي أسطورة ضئنها في كتابه الذي صدر 
كذيل لكتاب وهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير) 
وحمل عنوان (أخبار اليمن). وفي هذه الأسطورة يرد اسم 
(تحؤص) كاسم لنسر من نسور لقمان الحكيم؛ با يؤكد أن 
العرب في مطلع العصر الاموي كانوا على دراية تامة بالمعنى 
الفعلي للاسم بینما جاء المنقطون في عصر عبد اللك بن 
مروان» ومن دون أن ينتبهوا إلى الخطأ الفادح الذي ارتکبوه؛ 
بنقطة قلبت المعنى جذريًا. ثم تفاقم الوضع سا مع ناسخ 
مخطوطة عغبید» رديئة الطباعة؛ مع إضافة تفسيرات للاسم 
تتوافق مع هذا التشويه؛ وليتعاقب» من بعد ذلك» عدد من 
الفشرین والفقهاء والإخباريين المسلمين؛ الذين استخدموا 
م الاسم هذه ليتمٌ بذلك نسیان الدلالة الاصلية نهائی 
وحل محلها دلالة جديدة. 


ومع هذاء فإن العشویه في رسم الاسم والذي طاول 
إرسالات الأسطورة وإشاراتها الرمزية لم يكن اعتباطياًء أو 
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ةةة ۹ 


تصرف أحرق ناجماً عن سوء فهم فظيع للمعنى الضمن في 
الاسم الأصلي؛ كما قد یخن ال هُلَة؛ بل كان 
تصبيراً دفيناً وغامضاً بعض الشيء؛ عن إحساسٍ جمعي بأن 
الإسلام وثراء الدولة الإسلامية» قد ر إلى الأبد, لا 
أذكريات اجاعة والقحط والجدب» وتا كذلك كل 
قلدلالات الباطنة والخفية التي يقوم بتنشيطها الاسم ذاته 
ياحالته العرب على ماضيهم الفجائعي. وهذا وحدة ما يفسر 
قتا سر وجود الاسم ذاته» حتى الیوم» في صيغتين تبدوان 
متاقضتين: (عؤْص) و(تحوّض)» داخل قوائم الأنساب العربية 
وفي التوراة؛ وداخل الوویات الإخباريّة العربية العتيقة أيضاً. 
في هذا الاطار؛ أذّى حصول علماء الآثار الذين نقبوا طويلاً 
قي خرائب ثمود؛ فيلبي» غلاسر 0125567 جام» ریکمان» 
ليفي» والهولندي فان دير براندن؛ على نقوش 0 تحمل 
الاسم نفسه وبصیخته العتيقة (عَؤْص) إلى نتائج عدَّة؛ منها 
رد الاسم إلى معناه الأْصلي» الذي حفظتة النقوش. 
ولكن وعلى الرغم من حصولنا على نتائج أركيولوجية مهمة 
تؤكد الصيغة الحقيقية لاسم الإله العربي» فقد برزت» وعلى 
غير توقع» قراءة تعسفيّة ناجمة عن الجهل الفاضح بالموروث 
العربي القديم. كان جام معسوعاً في العحمّق من قراءته التي 
استندت إلى أن الكتابة د للاسم هي (أوس)» ولم 
يكن ذلك مقبولاً بأيّ صورة من الصور. 
إذا ما انتقلنا خطوةً أخرى» وقمنا بتحليل اسم الإله (الجدٌ 
الأعلى) الآخر حؤل؛ فإننا سنجد فيه كل العناصر الفونيطيقيّة 

لكلمة ول بمعنى سنةء عام؛ دورة السنة» الزمن» وهو معنی 
شديد الارتباط بدلالتين متناقضتين» وهذا مه مشهوذ في اللغة 
العربية التي عرفت قديماً ما يُعرف ب (تضاد الدلالات) حيث 
الكلمة الواحدة؛ تعرض على مُتَلّقيها مَعنيين متناقضين. ويبدو 


۷۹ 


عوس 
نص ف. د. پراندن: 
«.. یری الاستان ریکمان أن 
(عوس) آلهة لحيانية. ويعتمد 
في رأيه هذا النّص اللحياني 
الذي ذکره جوسن ۲۷۲,۲ 
وقد ذكر جام النص نفسه 
واضاف ائه قد وجد الكتابة 
نفسها في نص سبئي. 
ان الصيغة (آوس) التي 
یقدمها المؤلف هي خطا في 
الكتابة الصوتية...». 

(تاریخ شمود: ۱۳ 
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عطار سمائي 

نص براندن 

«.. إنه اسم إله نجمي عبد في 

كل أنحاء الجزيرة العربية. 

وقد ورد اسمه في اللغة 

الثمودية (عطر) و(عتر)..». 
(تاريخ ثمود: ۱۳۰) 


م 


أن الأصل في الكلمة هو معناها العتيق: السنة. والعرب تقول: 
أصابتهم سنة؛ والمراد بذلك: أصابتهم سنة شديدة» جوع» 
جفاف» ثم تطورت الدلالة لتشير إلى السنة بإطلاق» أي إلى 
الزمن. وهذا هو بالضبط إله الزمن العربي» والعبود الذي 
حظي بمهابة سائر اجماعات البدائية في الجزيرة العربية» وهو 
يقابل كرونوس اليوناني. وحتى اليوم يُقال للطفل الذي أكمل 
عامه الأول (داز حؤله)؛ كما أن في الكلمة كل العناصر 
الفونيطيقية لكلمة (حؤل) بمعنى الاستدارة (تقول: طفثٌ 
حول البیت) وهذه عناصر أساسية لازمة لصورة المعبود كإله 
للزمن. يعني هذا أن تطور الدلالة أفضى إلى ظهور دلالة 
متناقضة» حيث انتقل العبود من إله للجدب. للشدة»ء إلى له 
للخصب والزمن والنماء. ولعل ارتباط ححؤل السبئي بجنوب 
غربي الجزيرة العربية» له صلة عميقة بالدورة الزراعية هناك؛ 
ولذا عَبدة السبعيون بصفته إلهاً زراعیاً ثمائلاً في صفاته لاله 
سين إله القمر. 

في دعا ثمودي نقله ف.د. براندن (تاريخ مود) نقراً: 

دیا عطار سمائي. ليبارك حؤل. أسمعوا أصواتكم إلى 
ذي دادات. أعط خژل. ساعدني». 

إن الاحتلاط في الأسماء والدلالات داخل قوائم الأنساب؛ 
يمكن تفکیکه برد آسماء الأعلام إلى أصولها با هي 
«توصیفات» لحقب وعهودٍ ومواضع وأحداث مأسويّة 
ومعتقدات دينية وأنماط حياة عاشتها الجماعات القديمة بعمق 
واستخراق؛ قبل أن تَتَبِلُور هؤياتها الثقافية. أسطورة زيارة 
إبراهيم لابنه إسماعيل بعد طرده (نفيه) إلى الصحراء قابلة 
لقراءة ذات مستويات متعدّدة. وهذا ما يطمح الكتاب إلى 
تحقيقه والدفع به إلى أمام أملاً في تفص بثاء للتاريخ 


المسكوت عنه. 


["] 
من السبط إلى القبيلة 


وصَفٌ العرب» شأن جماعات أخرى» شكل تراتبهم 
الأسري ب «القبیلة4. ولکنهم؛ کما یتضح من الوویات» 
عرفوا شكلاً سابقاً على ظهور هذا التو الجديد من 
التجممعات؛ هو نظام الیبط. وعلى الأرجح لعب التکاثر 
غير المسيطر عليه داخل رقعات جغرافية خِضْبَة وضيّقة 
ومحدودة الموارد؛ دوراً حاسماً في التنافس والتزاحم» وهو ما 
أذى إلى تصادمات صارخة وعنيفة» من جهة وإلى ابتكار 
شكل جديد للتراتب؛ يسمخ ببقاء القرابات الدموية حتى 
مع تفرق الجماعة وتشظيهاء من جهة أخرى. إن التعبير 
الشيّق وغير المتوقّع؛ الذي استخدمه العرب في وصف 
تکاثرهم (رَيِلَ القوم) يتضمن في إيقاعه الداخلي معنی 
شديد الارتباط بتفاقم إمكانات الصدام في الاماکن الخصبة 
المزدحمة؛ وهذا ما یفشر لنا المعنى الحقيقى لتوصيفات 
الإخباريين العرب القائلة: «فلمًا رَبلّت إياده ودفلمًا رَبِلَتْ 
مُضْرَ). فهم قصدواء على وجه التحديد؛ التلميح إلى هذا 
الوضع المتفججر الناجم عن التكاثر» كما إلى المشكلات التي 
يثيرهاء على الأقل آنياً» على صعيد التداخل في القرابات 
الدموية ة أو التصادم بين انما عات المتوالدة u,‏ المثير 
للاهتمام في هذا الصّدد؛ أن كلا من التص التوراتي ركيت 
الا خباریین القدمای تستخدم التعبیر نفسه حرفیا عند 
وصفها للنتائج التي يسفر عنها تکاثر الجماعة في موطنها. 


نطل ابن الكلبي 
ددا آبي 3 غير ۵ - وقد 
ثبث حديثهم جميعاً أن 
اسمامیل بن إبراهيم (ص) 
لما سکن مكة وولد له اولا 
کثیر حتی ملاوا مكة وثفوا 
من كان بها من العمالیق» 
ضاقت عليهم مكة ووقعت 
بينهم الحروب والعداوات 
وأخرج ج بعضهم با 
فتفسحوا في البلاد والتماس 
المعاش». 
(الاصنام: )٩‏ 


شقيقات قريش 5 


تعر التوراة عن ذلك بعبارة «فلمًا ضاقت بهم الأرض» 
وتستخدم الإخباريات التعبير ذاته: «فلقا ضاقت بهم البلاه 
أو الأرض» فتعفسحوا). یرد في التوراة؛ عند سرد أخبار 
هجرة لوط وافتراقه LL‏ (تك: ۱۸/۱۲ - ۲/۱): 
«فلم يحتمل ضيق الأرض أن يقيما معا لأن مالهما كان 
كثيرًء فلم يمكنهما المقام معأ بينما يرد في كتب الاخباریین 
(أخبار مکته الازرقي: ۱ ۸6 مثلاء «ثم نشر الله تعالى 
بني إسماعيل بمكة؛ وأخوالهم من جَُرْهُمْ إِذْ ذاك حکام مكة 
وولاة البيت كانوا كذلك بعد نابت بن إسماعيل. فلما 
ضاقت عليهم مكة وانتشروا بها وانبسطوا في الأرض» ابتغوا 
المعاش والتفسح في الأرض). 

بيد أن الاستقرار الطويل جلب معه تغيّراً مفاجئاء له طابع 
راديكالي» وقوة زخم لم في ید طاول 
الاصطلاحات والمفهومات المتداولة؛ حيث إن العرب قامواء 
في وقتٍِ ماء بتعديل جومري على شكل التراتب 
القديم وفطه وذلك تطودً لحاجات الاتصال المتعاظمة» عبر 
قنوات أكثر فاعلية ود يُشرا؛ بقراباتهم المباشرة وغير الباشرة» 
وبالطبع لتأمين اناب عملي يمكنهم من التعدف إلى هذه 
القرابات. 


كانت «القبیلة» في شكلها الجنيني» البدائي» تستمد مفهومها 
عن نفسها من الطبيعة؛ 7 ۹ قرابات متشابكة 
متمائل؛ ولا يزال تعبيرنا الشائع : عن الأنساب ینصرف إلى 
هذه الصورة فالقبيلة هي (شجرة أنساب)؛ وهو اصطلاح 
يدل على الأصل البعيدء التماهي مع الطبيعة» للشكل العتيق 
الذي جری القطع معه والانتقال 7 شكلٍ جديد. وفي هذا 
المستوى الحدّد من التعديل» يمكن رؤية لحظة الانتقال هذه 
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تمن «الطبيعة) إلى «الغقافة)؛ زد يبدو أن شكل الشجرة 
#فستمد من الطبيعة وماهاة التراتب الأسري بهء أو مضاهاتهه 
كان يثيرُ أمام العرب وتّشلهم المتزايد» مشكلاتٍ صعبة قد 
يتعدّر حلها في إطار النظام القديم. فكما تلتفٌ أغصان 
ققشجرة وتتداخل مع بعضها البعض؛ كانت الانساب 
أليشرية: داخل هذه التجمعات, تلتف وتتداحل» حيث 
هقدو مع الوقتء أمراً عسيراً بالفعل» العف إلى حدود 
ققرابات الدموية أو أسلوب الاتصال بها. ومع هذا؛ بدا أن 
لعرب توصّلواء في وقتٍ ما من الاوقات» وبعد استقرار 
طويل نسبياًء إلى هيكليّة ديناميكية فيها كل عنفوان التطالع 
إلى آدوار جديدة» ملائمة وفعالت وذلك لأجل تأمین توزع 
ققضل وأدقٌ لأنسالهم وقراباتهم؛ فكان ظهور «القبيلة» محل 
هلیبط»؛ والسبط هو غصنٌ الشجرةه ومولود الناقة قة في الآن 
قاه. لقد كان هذا الانتقال تطوراً ثورياً وجذريًا؛ سدع من 
وتيرة تمايز العرب وانفصالهم عن طفولتهم العبرانية» بحسب 
أسطورة طرد إسماعيل. 

هو ذا شكلٌ جديد للتورّع الأسريّء يمن طرقاً وقنوات 
اتصال أكثر «اقتصادية» ومرونة» من الشكل الجنينن السابق؛ 
وقد انبغق من قلب التمايز الثقافي» عبر الهجرة و«الطرد» 
والانفصال. قبل هذا الوقت» كان التراتب داخل الجماعة 
البدائية» التي يُسمّيها الدارسون ب «الأقوام التوراتية» يقوم 
على أساس استلهام الطبيعة واشتنباط حلول مباشرة منها؛ 
فكان ظهور نظام الأسباط في البداية عند العبرانيين؛ 
محاكاة بارعة للطبيعة من منظورين: 


:١‏ الأسباط بصفتها فروع الشجرة وأغصانها. 


۲ وبصفتها أيضاًء مولودات الناقة (يُقال في اللغة: سبطت 
الناقة إذا ألقت مولودها). 


AY 


مجتمعات الخراف» 
مجتمعات الابل 
نص ابن خلدون 
«.. ومن كان معاشة في 
السائمة مثل الغنم والبقر 
فهم ظَعنٌ في الاغلب لارتياد 
المسارح والمياه لحيواناتهم 
ويسمون شاوية ومعتاه 
القائمون على الشاه والبقر. 
وأمًا من كان معاشهم في 
الإبل فهم اکثر ظعناً وأبعد في 
القفر». 

(المقدمة: 41) 
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Af 


لقد استمدّت الجماعة القديمة شكل التراتب هذاء من 
الطبيعة» في إطار محاكاة الإنسان لسلوك الموجودات في 
البيئة؛ فكان أن دمج بين دلالتين: ولادة الناقة لسبطها؛ ؛ ومد 
الشجرة لفروعها وأغصانها؛ وبالتالي جرى اشتنباط تراتب 
۳7 للجماعة على أساس أنها «شجرة) أو «ناقة». 


إذا كان هذا النظام الثقافي» بدا منسجماً ومتوافقاً في وقت 
ما من الأوقات» مع الحالة الرعوية الراسخة التينة والمتجذّرة 
في بيئة معادية؛ وبا هي تنل دائم 3 فاه و في المقابل» يبعث 
على الظنّ أن من المجُعذّر بالفعل» تصوّر 221 واقعية 
3 النتائ نج التي سيسفر عنها؛ أو حتى مقاومة هذه 

تج في المدى البعید. لقد كان الاستقر ار يجلبء آنعذه 
مط 0 من التصوّرات») يصعب أيضاً؛ تفادي اللقاء 0 
الارتطام بها. ولذا انتقلت الجماعة الأولى من العرب انتقالاً 
متتابعاً؛ من «الطبيعة» إلى «الثقافة». إذا طبقنا تصوّرات ليفي 
شتراوس؛ إِذْ شكلواء بانفصالهم عن العبرانيين (حادث الطرد 
الأسطوري لإسماعيل) قبائل ولم يعتمدوا نظام الأسباط 
القديم؛ الذي حافظت عليه وتمشكت به إلى النهاية؛ 
الجماعة القديمة من بني إسرائيل. ولا بد أن نتذكر هناء أن 
كلمة «عرب» لها صلة وثيقة بكلمة «عبرا وقد تكون في 
بعض صورهاء انقلاباً في مبنى الكلمة الأصل (تحوّل ع 
بإبدال الحروف وهي ظاهرة لغوية معروفة» إلى عرب). أي: 
أنهم أنجروا هذا الانتقال من نظام سابق إلى نظام جدید» 
بفضل واقعة انفصالهم عن طفولتهم «العبرانيّة»؛ وهذا هو 
الغزی الحقيقيء برأيناء لأسطورة الطرد؛ إِذْ إن صورة 
إسماعيل (الطفل) مطروداً إلى الصحراء تَحُتَرِنُ في 
تكوينهاء معنئ ما في هذا الاتجاه. وقد استکمل اخیال 
الإخباري العربي هذه الصورة النموذجية بإنشاء أسطورة 
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صوازیة ولكنها مكثلة عن انفصال جديد قاده 
سماعیلیون عن العمالیق عبر حادث الطلاق النکیل. وبذا 
قوصلوا إلى شکل مثالي من التوّزع الأسريٌ؛ فکان أن 
ظهرت القبيلة الجديدة» أي قبيلة العرب المشتعربة لا قبيلة 
اقعرب العاربة (وثمة فرق هیکلی سنراه تالياً) بصفتها تجسيداً 
للحظة الرشد والنضج والتمايز. لقد أحلوا في تنظيمهم 
لأنفسهم نظاماً من التراتب» محل نظام بدا أنهم كانوا 
مُعدّون العُدَّة للقطع معه. واقتضى ذلك» بطبيعة الحال» 
الانفراد بقوائم أنساب جديدة تعر عن هذا التراتب الجديد. 
كان من الواضح أن صورة هذا الانتقال من «هندسة) بذئية؛ 
تحاكي «هندسة) الطبيعة؛ إلى شكل ثوري؛ في عصر 
الاستقرار (الوصول إلى مكة وطرد العمالیق» وإدارة الحياة 
الدينية بإنشاء بيت العبادة الأعظم والمركزي للعرب) تتويجاً 
لهذا التطوّر. وبالفعل فإن تحليل مَرویات العرب عن بناء 
(الكعبة) بعد وصول الإسماعيليين إلى مكة» سوف يفصح 
عن معنى هذا الانقلاب الجذري الذي ترافق مع ظهور 
القبيلة الجديدة محل القبيلة القديمة ومحل السبط. 


عنى ذلك؛ وقبل كل شيی بداية حقبة حلّت فيها «الثقافة) 
محل «الطبیعة»؛ وقد وجد ذلك تعبيره في الممائلة بين (هيئة 
الانسان» والقبيلة؛ وهی ماثلة كانت ضالة العرب التي 
پنشدون بلوغها؛ ربا قبل انفصالهم» عندما بدا أن نظام 
الأسباط آخذ في التهالك؛ مع تعقّد مشكلة التراتب 
والانتساب. كان نظام السبط محاكاة للشجرة أو الناقةه 
فيما ظهر نظام القبيلة كمحاكاة ل «هيئة الإنسان)؛ وعند 
هذه النقطة الحرجة حدث الانقلاب» بنقل الخيال من التأمل 
في موجودات الطبيعة» ومفرداتها البسيطة» إلى التأمل في 
«هيغة الانسان» بصفته أعقد (أعظم) هذه الوجودات؛ وهو 


Ao 


نحلة المعاش 
إن اختلاف الأجيال في 
أحوالهم إنما هى باختلاف 
نحلتهم من المعاش فإن 
اجتماعهم إنما هى للتعاون 
على تحصيله فمنهم من 
يستعمل الفلح والفراسة 
والزراعة ومنهم مَنْ ينتحل 
القيام على الحيوان من الغنم 
والبقر. 
ثم إذا اشسعت احوال هؤلاء 
المنتحلين للمعاش وحصل 
لهم ما فوق الحاجة من الغنى 
والرفه دعاهم ذلك إلى 
السكون والدعة». 

(ابن خلدون: )٩۵‏ 


من الطبيعة إلى الثقافة 
«.. ولهذا نج التمدن غاية 
البدوي يجري إليها وينتهي 
بسعیه إلى مقترحه منها 
ومتی حصل على الریاش 
الذي یمصل له به أحوال 
الترف وعوائده عاج إلى الٍعة 
وأمكن نفسه إلى قياد المدينة. 
فقد تبيّن أن وجود البدو 
متقدّم على وجود المدن 
والامصاز وأصل لها». 

(ابن خلدون, مقدمة: )٩۷‏ 


ىم 


امه كان في صلب عقيدة التوحيد الإبراهيميّة» عن عظمة 
الخالق التعالي والفارق. ولا شك أن ثمة عوامل دافعة 


أحرى» لعبت دوراً حاسماً في هذا الانتقال؛ فمع استيلاء 


الإسماعيليين على مکة, وبناء بيت العبادة المركزي «الکعبة» 
ولفرض هيمنته على الأشكال السابقة أو المنافسة؛ حدث 
توسّع من طبيعة جديدة» خارج مكة؛ وهذا ما تکثلت 
الا خباریات العربية في رده ن «غزو) إسماعيلي طاول 
شبه الجزيرة العربية» شمالاً وجنوباً. إن توسّعاً عنیفا؛ خارج 
مکت كان يتطلب شكلاً جديداً من التراتب» وهذا وجده 
العرب في (هيئة الانسان» لا في «هيئة الناقة» أو «الشجرة»؛ 
فالانسان بفضل هندسته العجائبية؛ یوش أشكالا من 
الاتصال» المرنة ولكن الدينامية إلى ا حد ایضا؛ بسائر 
أعضاء جسده وبكل فرع من فروعه؛ والتحكم بها 
- بخلاف الشجرة أو الحيوان -. هذا المخییل الذي تمت 
في إطاره» مماهاة القبيلة ب «هيعة الانسان» أظهر إمكانات 
المواءمة والابتكار تجسيداً لشروط الهيمنة الجديدة. ولعل في 
تطبيق هذا الطراز البشري على الجماعة لإعادة توزيعها في 
«بطون» ثم «أفخاذ» و«فصائل - جمع فصيلة وهي الساق» 
ما يضمن الاتصال بالقرابات الدموية في سياق عصبيِة 
جدیدة؛ هی غير عصبيّة «الاسباط» كانت ملائمة لجماعة 
مغيرة 0 


قد نکمن أهمية هذا الانتقال بالنسبة إلى القبيلة 
الإسماعيلية» التي استعارت النظام أصلاً من «العرب العاربة) 
الذين كانوا كما يقول ابن الكلبي» يحاكون شكل «الناقة) 
في تراتبهم؛ في أن الشكل الجديد كان يحقّق لها دمجاً 
خلاقاً للوحدات الأسزية في إطار كيانيّة جديدة أشبه ما 
تكون بجسديّة جماعية؛ بل ولأنه الشكل الوحيد الذي 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


يحوّلها إلى «رجل واحد)؛ وهذا مغزى الممائلة الدهشة في 
وصف العرب للقبيلة ب «الرجل»» فهم يقولون بحسب 
منطوق الروايات الإخبارية: «وولد لإسماعيل اثنا عشر 
رجلا». يروي ابن الكلبى (ت: ۲۰6 هم عن والده 
الكلبئ؛ أن العرب توزعوا قدياً على هذا النحو: 


«الشعب» القبيلة» العمارة؛ البطن» الفخذء الفصیلة». 


وهي طبقات أشبه ما تکون ب «هنة الاق قة). فالشعب أعظم 
الأجزاء وهو مأخوذ من شَعْب الرأس؛ ثم «القبیلة» وهي 
مشتقّة من قبيلة الرأس أي: جبهته؛ ثم «العمارة» وهي 
الصدر؛ وأخيراً «البطن» و«الفخذ» ف «الفصيلة) وهی 
الساق. عندما هاجرت القبيلة الاسماعیلية؛ لم تكن سوی 
«سبط مطرود) ينسبُ نفسه إلى «الأب» لا إلى «الأم) وهو 
جوهر نظام الأسباط؛ وهذا مغزى كونه متحدّراً من أَمّ غريية 
أو جارية» وجوهر رفض مشاركته في «الارث» بحسب 
منطوق الرواية التوراتية؛ فيما كان بنو إسرائيل يبلورون 
هويتهم داحل البيت الإبراهيمي» طِبقاً لنظام الأسباط 
الأمومي. ولذا يمكن رؤية الافتراق» من منظور آخر» بصفته 
تناحراً بين النظامين: «الأبوي)» و«الأمومي) انتهى بالطرد 
والإقصاء. وعلى هذا النحو برزت الأشكال الثلاثة الكبرى 
في التراتب: الأسباط (في بني إسرائيل) والشعوب (في 
۳ العاربة) والقبائل (في العرب المشتعربة). إن دلالة 
كلمة «سبط» الباشرة تودي إلى العنی الديني» ولعل التعاییر 
المستخدمة في هذا النطاق ل وط رمكول: الله هکل 
الشيعة في وصف أبناء فاطمةء تشير إلى الحفيد المتحدّر من 
الأم حصراً. هذا احتوی الديني للکلمة؛ التي صارت تعني 
بعد استخدامها في ميكل الجماعة لنفسها: «فرقةً» لا فرعاً 
وحسب؛ هو محتوى غتيق» بالفعل» يمكن تتبّع أثره في 


AV 


الأنساب 
«.. إن بعضاً من أهل الاتساپ 
يسقط إلى آهل نسب آخر 
بقرابة إليهم او حلف أو 
الفرار من قومه بجنابة 
أصابها فيدّعي نسب هؤلاء 
ویعد منهم. ثم انه قد 
یتناسی النسب الأول بطول 
الزمان. وما زالت الاتساب 
تسقط من شعب إلى شعب 
ویلتحم قوم بآخرین في 
الجاهلية والاسلام والعرب..». 
(ابن خلدون: ۱۰۳) 


۸۸ 


التوراة وال خباریات العربية» فقبل ظهور موسی في حياة 
الشعب الاسرائيلي القديم؛ لم تكن الكلمة ذات مدلول 
دینی؛ بل كانت تعني «فرقة» كما كانت تعني» ذات یوم 
«غصن شجرة» أو «مولود الناقة» وهما في الحالتين صورة 
رمزية مكتّفة للأم. 


استناداً إلى التوراة» فان الحتوى الديني للكلمة بدأ فعلياً مع 
موسى » حين أجرى أل إحصاء ل «شعب» بني إسرائيل 
الصغير على أساس الأسباط والعشائر (عدد: 1۲/۱۵/۲ 
E/T”‏ 


«وكلّم الب موسى في بريّة سيناء في خيمة الموعدء 
في اليوم الأول من الشهر الثاني من السنة الثانية 
لخروجهم من مصر قائلاً: أخصّوا كل جماعة بني 
إسرائيل بعشاثرهم وبيوت آبائهم» و«تحصيهم أنت 
وهارون بحسب جيوشهم وليكن معكما من كل 
سبط رجل؟. 


تطلّب هذا الاحصاء نش عام جرى على اسان ديني 
صرف. لد كان الاختیار مشروطاً بانتساب الرجل أو البيت 
إلى النسل الاسرائيلي لهُعدٌ «یبطاه. ولذا طلب موسی 
وهارون من الرجال (أن ين 0 «الجماعة كلها في 
اليوم الأول من الشهر لاني فانتمبوا». بهذا المعنى تحؤل 
نظام الاسباط مع موسی» ولا جذرياء إِذْ أصبح نظاماً دينياً 
خالصاً لا مجرد تراتب يتطلبه وجود هذه الجماعة. لا تعني 
کلمة «زحصاء» هنا سوى إعداد قوائم الأنساب؛ وهي 
محاولة مبكرة لتدوین القرابات؛ قامت التوراة بحفظها لنا 
كخير تاريخي. 


ا#قسم الأول: نفي إسماعيل 


قد تعايشت الأشكال الثلائة من التنظيم داخل الجزيرة 
العربية؛ طویلا» معثرةً عن التشكل الجديد للتراتبيات 
الأسرية. ويتبينٌ من وصف النويري (نهاية الأرب في فنون 
الأدب: ۲: ۲۷۷) أن القبيلة القديمة كانت» بالفعل» على 
ههيئة الناقة» فهي تتألف من: الجلْم اجماهین الشعوب» 
القبيلة» العمائرء البطون, الأفخاذء الفصائل الدهط. ومن 
الواضح أن العرب القدماء كمّواء مع الوقت» عن استخدام 
يعض مفاصل هذا التراتب» في سياق تشذيبهم الستمر 
لشكل توزّعاتهم. بيد أن العلاقات التناظريّة المدهشة التي 
يقيمها هذا التصوّر لتجمع الجماعة؛ بين «الجذم» وهو جسم 
الناقة بضخامته» وبين «الجماهير» وهي مجمّع الصخور؛ 
يُحيلنا على ذكريات هذه الجماعة عن بيئتها بيئتها الصخرية في 

الماضي الغابر. وكما أن هذا التعبير يستند إلى ا 
القديمة الراسبة؛ فان محاكاة شكل «الناقة» هو من بقايا 
الراسب الثقافي للنظام الأمومي» لأن المحاكاة جرت للناقة لا 
للجمل كما هو مفترض؛ وهذا ما سوف نعال جه تفصيلاء 
لبيان صلته بقداسة الناقة» التي نرى في أسطورة طرد هاجر 
وإسماعيل؛ تعبيراً من تعبيراتها. وقد لاحظ ابن الكلبى؛ أن 
القبيلة «الجديدة) احتفظت» مع هذاء ببعض بقايا التنظيم 
القديم؛ حتى أنها مزجت بين محاكاة «الناقة) من جهة 
ومحاكاة «الانسان» من جهة أخرى؛ وذلك بالإبقاء على 
بعض مفاصل نظام التجمّع القديم مثل «العمائر» الذي 
تلاشى مع الوقت. على هذا النحو جرى التخلي عن بعض 
مرتكزات النظام القديم؛ مثل «الجذم) و«الجماهير) و«العمائر» 
في سياق التطور التاريخي للقبيلة الجديدة التي ولدت من 
نسل إسماعيل. وثمة مزاعم قليلة الاهمية يوردها 
الإخباريون» عن إضافة لجأ إليها العرب كان من شأنها أن 


۸۹ 


شروط الاستقرار 
«.. فغاية الأحوال عندهم ‏ 
البدو والعرب ‏ الرحلة 
والتغلّب وذلك مناقض 
للسكون الذي به العمران 
ومنافيٍ له. فالحجر مثلاً إنما 
حاجتهم إليه لنصبه أثاني 
للقذر فينقلونه من المباني 
ويخربونها عليه ويعدونه 
لذلك. والخشب أيضاً إنما 
حاجتهم إليه لیعمروا به 
خيامهم ويتخذوا الأوتاد منه 
لبيوتهم فیخربون السقف 
عليه فلذلك صارت طبيعة 
وجودهم منافية للبناء الذي 
هو أصل العمران». 

(ابن خلدون: مقدمة: ۱۱۸) 


شقيقات قريش 


الترحال والتمدّن 
«.. وقد ذكر جماعة من آهل 
السير والاخبار ام جميع من 
ذکرنا من هذه القبائل کانوا 
آهل خیم وبدو مُخيّمين في 
مساکنهم من الارض. وان 
أميماً اول من ابتنی البنیان 
وقطع الاشجار وسقف 
السقوف واتَخذ السطوح..)». 
(نص المسعودي ۲ ۳۷۳ 


۹۰ 


تضاعف وحدات هذا الشكل الهندسي؛ هي «الحمولة»» ولا 
يبدو هدا صحیحا والأرجح أن نظام الحمولة يتصل 
بالهجرة والترحال وأن الإضافة لم تكن متأخرة؛ بل قد 
تكون حلقة منسيّة من حلقات الهندسة الاجتماعية التي 
نشأت في قلب عصور التقّل والترحال. وبالفعل؛ ثمة صلة 
قوية بين كون القبيلة تتألف من «حمائل) كما هو الحال 

حتى اليوم؛ وبين كونها جماعة متحركة با أن «الحمولة) 
هي قافلة الابل. كان مفهوم اهر و جر 2 في وجه 
الاجمال سواء أكانوا عرباً عاربة أم عرباً مُشتعريّة» موضوعا 
للتنازع حتی في هذا الإطار من انشاء هندسات اجتماعية 
متوازية؛ ذلك أن فكرة المكوث في «وطن) واحد» يعني 
للقبائل الجائعة وفي بيئة معادية» مفاقمة لشروط الدمار؛ 
ولذلك كان التعايش ممكناً بين نزعتين متأصلتين ومتناقضتين: 
نزعة ماضويّة تشد الجماعة إلى طفولتها حيث التنقّل من 
مكان إلى آخرء بحثاً عن «وطن» مائل للوطن التاريخي 
تتوافر فيه شروط الإقامة؛ ونزعة أخرى تتجاذب معها بقوة» 
إلى الاستقرار والکت عن «الجوّلان في الأرض» بتعبير 
الإخباريين؛ وبالتالى التفتيش عن حلول حياتية جديدة 
لواجهة مشكلات «الاقامة» في الأرض با فيها مشكلات 
التکاثر في الأنسال وتعقّد شبكات الانتساب. 


ارتأى المسعودي في فهمه موضوع الاستقرار بالنسبة إلى 
القبائل (مروج ۲: ۰۲6۲ )۲٤۸‏ أنه كان يرتكزرء في 
الأصل» على قواعد ثقافية (أخلاقية) صارمة متزمّتة مت 
به) ذ ۷ القدماء من العرب: 

دل رکبهم الله على سمو افخاطر وثبل الهمم والاقدار 


والأئقّة والحمكة من المعدة والهرب من العار؛ بدأت 
بالتفكير في النازل والتقدير للمواطن». 


اتفسم الآول: نفي إسماعيل 


هذه الدوافع الثقافية (الأخلاقية) وقفت وراء البحث عن 
مواطن الاستقرار الموقتة؛ التي سمّاه العرب ب «النازل» 
تفريقاً منهم بين هذه المساكن وبين مواطن الاستقرار 
الطویل؛ ولذا تعايش التعبيران تعايشاً مطرداً داخل المرويات 
الإخبارية والأساطير على هذا النحو: «مواطن» القبائل 
و«منازل» القبائل. إن كلمة «منازل» التي تشير إلى الترحال 
وإلى الإقامة الموقتة» بحثاً عن الطعام تَتَمئّلُ تمَئّلاً عميقاً 
وبارعاً تحولات القمرء معبود العرب؛ ف( منازل) القمر؛ 
وهي دورته؛ ذات طابع موقت» تتمتع بقابلية للتلاشي 
والظهور مراتٍ ومراتٍ ودون توقف. لقد نجم عن هذا 
الطابع الموقت للاستقرار؛ اضطراب عميق في نظام 
الانتساب» وأدّى إلى ظهور مشكلات جديدة وتناقضات 
جديدة أيضأء لعبت دوراً مزعجاً فى التحالفات القبلية. إِنّ 
حيرة «علماء» الأنساب» عند الت حتى في العصر 
الأموي» إزاء فُضاعة:؛ مثلا وما إذا كانت عدنانية أم 
قحطانية» لم تكن مجرد حيرة في «علم» يبدو أن لا معنى 
له؛ بل على العكس من ذلك؛ فقد وُظف «علم الأنساب» 
العربي في المعارك السياسية» وجرى الج بالقبائل على أساس 
حسم أنسابهاء استطراداً في التأكيد على أن هذه الحيرة تمس 
صميم حياة الدولة الأموية؛ حين كانت فضاعة الحائرة في 
نسبها هي بيضة القبّان في التوازنات القبلية الهشة» خارج 
محيط البلاط الأموي في عصر معاوية بن أبي سفيان. لقد 
كان الاستقرار الوقت مصدراً من مصادر اضطراب أنساب 
العرب وتداخلها؛ بینما كان الاستقرار الطويل عاملاً حاسماً 
في تدوين الأنساب والحفاظ عليها داخل «شكل» قابل 
بدوره للتداول الشفوي. ومع ذلك فإن هذا الوضع كان 


يؤدي باستمرار إلى نتائج عكسية وغير متوقعة. فالاستقرار 


۹۱ 


شقيقات قريش 


غربه 
«... عَرَبَّة: بالتحريك هي في 
الاصل اسم لبلاد العرب. قال 
أبو منصور: واختلف الناس 
في العرب ‏ سمّوا عرباً والذي 
يتبيّن من هذا آن كل من 
سكن جزيرة العرب ونطقٌّ 
بلسان أهلها فهم العرب. 
سمّوا عرباً باسم بلدهم 
الهربات. وقال آبو تراپ 
إسحق بن الفرج: عَرّبة باحة 
العرب. وقال آبو سفیان 
الاكليي من خثعم: 
أبونا رسول الله وابن خلیله 
بِعَرْيَةٌ بوأنا فيم المركب...». 
(نص ياقوت) 
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الطويل في المدن» كان يدفع؛ تدريجاً ومع الوقت» نحو 
تحلّل الروابط والقرابات الدموية» ويفشخ شبكات النسب» 
بينماء على الضّد من ذلك» كانت الجماعات المرتيلة 
والمهاجرة» تحافظ بقوة على أنسابهاء با هي مصدر وقاية 
وحماية من الدمار. 


هذا التناقض الحی واجه قبائل العرب؛ وقد ارتأى ابن 
خلدون (القدم أ العر ب «تأملوا في نشأة المدن والأبنية 
فوجدوا فيها م مَعدَةٌ ونقصا. أُدّى هذا التصوّر؛ بالنسبة إلى 
ابن خلدون إلى أن يعتبر تدوين الأنساب جكراً على ادر 
فيما الجماعات التي جاورت ما آعری كانت عرضةً ة إلى 
اختلاط أنسابها. إن کل من المسعودي وابن خلدون ينظران 
إلى موضوع الاستقرار كمفهوم يرتبط» عند العرب. بثقافة 
قديمة» رأت باستمرار إلى أن «الأرضين تمرض كما تمرض 
الأجسام وتلحقها الآفات». ولذلك قاد التأمل في هذا 
الوضع المتناقض؛ إلى فحص تجربة الاستقرار من زاوية عيوبه 
ومشكلاته لا من زاوية منافعه. 


- العرب وعربة 
كانت المفاسِدٌ المحتملة للمَوَاطِن تقود العرب نحو تصوّر 
الدينة ككائن حئّ؛ قابل بطبيعته» هو الاخر» للفساد 
والعطب وربما الدمار؛ ينها بدت الصحرای في المقابل» 
بمنازلها الموقتة» مجالاً یود ياً للافلات من الخطر. وقد یکون 


لهذا التصوّر الشحون بالرمون آساسش آسطوري بجده في 


المؤويات الخاصة بالعرب وفي التوراة کذلك عن دمار المدن 
بفعل قوى مهيمنة» خارقة غاضبة ومدمّرة في عقابها. وفي 
هذا النطاق؛ فان مَروية التوراة عن دمار موم وعمورة) 
تشیه إلى قابلية الدينة للدمار والفناء تماماً هو الحال مع 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«أورشليم» ووارغ». ولذا كان الخوف الغريزي من المدينة؛ 
ولكن في الآن نفسه الم بها والتطلّع إلى بلوغها؛ يُعِيدُ 
تشكيل هذا المفهوم عن الاستقرار. نجم عن ذلكء في نهاية 
الطاف. تصوّر لمدينة صحراوية تتممّع بقابلية «نقلهاه 
وحملها أثناء 000 أي: مدينة يمكن, عند اقتراب اخط 
تفكيكها وإعادة تركيبها من جدید؛ وتتييغ» فوق هذا کله» 
لقاطنیها داخل ۳ الصحراوي قدرةٌ استثنائية أكبر على 
صد الخطر ومواجهة الفناء اجماعي جراء الأوبئة أو ثورات 
البراكين والرياح الدترة. ويبدو أنهم وجدواء أَنَّ من المناسب 
عند اختیار الأوطان الموقتة: 


تخیر الواضع بحسب أحوالها من الصلاح؛ لد الهواء 
ربا قوي فأضه بأجسام سكانها وأحال أمزجة قُطانها 
أي غير أَرجة سكانها». 


وهذا ما يرتئيه المسعوديّ (مروج الذهب) ولكن من الهم 
في هذا السیاق. التدقیق في العنی الفعلي الذي ينطوي عليه 
اصطلاح «العرب العاربة» لأن له صلة وثيقة بالاستيطان 
وبناء المدن والاستقرار؛ وبالتالي ظهور قوائم الأنساب. لا 
يفيد معنى «البائدة» الذي يتلازم مع هذا الاصطلاح 
ويستعمل کبدیل دلالي عنه؛ المعنى نفسه, كما قد یتخیل 
الدارس» وان كان الاستخدام يتيح مثل هذه الإمكانية؛ بل 
هو ينصرف إلى معنئ آخر يتّصل بكلمة «عزبةه؛ وهذه 
وردت لأول مرة في نص قدع؛ في التوراة في معرض 
وصفها شعوباً بدويّة ر قطن ب ا محدّداً هو «عربة». 

وقد رأى المسلمون الأوائل» عندما تفجر النقاش حول جذر 
كلمة «عرب» أن اسم العرب جاء من اسم موضع «غَرْية) 
هذا؛ وهو الاسم الذي أطلق على جزيرة العرب ولذلك 
يغدو اصطلاح «العرب العاربة» صفة م جماعة بشريّة تحدّرت 


۳ 


بنو إسرائيل والعرب 

«ومن آشد تقارب في النسب 

وموانقنة في القرابة واش 

تباعدٍ في اللغات بنو [سماعیل 

وبنو اسرائیل آبوهم واحد 

وهژلاء عرب وهولاء عبر...». 
(نص ياقوت 4: ۱۱۰) 
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من الجنوب (اليمن) صوب الشمال أي: صوب «عزبة». 
وعلى الأرجح» في هذا النطاق» أن أسطورة طرد إسماعيل 
وأمه (نفیهما)» تشير إلى الجماعة المنفصلة عن العبرانيين» 
والمجهة مرغمةٌ صوب «عزبة» حيث تقطن تجمّعات قبلية 
تسيطر على الإقليم الشمالي الخصب؛ ولهذا السبب جرى 
تصوّر ظهور اللغة العربية كلغة خاصة باجماعة الطرودة؛ 
وكأنه نتاج هذا الطرد ووصول إسماعيل إلى مكة. 
ینسجم هذا التصوّر, إجرائياًء مع فكرة انطلاق الهجرات 
السامية من موطن ماء هو «الخران البشري» الأول؛ الذي 
تدففت منه تاليا هجرات كبرى صوب العراق والشام 
ومصر وكريت. وإبّان ظهور الدولة الإسلامية ثار نقاش 
حيوي ومثير بين الفقهاء المسلمين واللغويّين حول أصل 
كلمة «عرب» ومن أين جاءت وماذا تعني» وذلك سعياً وراء 
تغبيت سلامی للهويّة؛ ولأجل فهم أفضل لعنی الكلمة 
ازع في أصلها. وفي إطار هذا التنازع اللغويٌ كان بدو 
إسرائيل والصلة الدموية بهم؛ مادة أساسيّة» مثيرة هي 
الأخرى؛ با أن المسلمين أجازوا مدّ أنسابهم إلى «عابر). 
كان الثعالبي متردداً أو محايداً في الإشارة إلى معنى النقاش 
من زاويته اللغوية. وارتأى أن المسألة تنحصر في اختلاف: 

«الناس في العرب لِم شرا عرب فقال بعضهم: ول 

من أنطق الله لسانه بلغة العرب: يَعوبُ بن قحطان 

وهو أبو اليمن وهم العرب العاربةه. 
لا يبدو هذا التقدير حصيفاً أو مقبولا؛ كما أن حياديته 
الباردة لا تكاد تقدّمُ شيئاً. لكن ياقوت الحمويّ (المعجم: 
)٠١9 :4‏ ارتأى أن أولاد إسماعيل نشأوا في موضع محدّد 
من الجزيرة العربية يقال له «عوبة» وهذا الموضع هو تهامة. 
ولم يكن هذا صحيحاً؛ لأن «عیّة» بحسب ابن الكلبي؛ 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


الذي ينقل عنه ياقوت» هي سائر أجزاء الجزيرة العربية» لا 
تهامة وحدها. 

واحتجٌ بعض المساهمين في هذا النقاش ببيت شعر (منحول) 
سب اعتباطاً لأبي طالب والد الخليفة الراشديّ الرابع علي: 


روزت داز لا جل حرامها 

من الناس لا لد واعي اخلاجل؛ 
لقد رآوا في هذا البيت «الوضوع والمنحول» أساساً صاحاً؛ 
مع هذا لكي تتطابق «عَزبة» التوراتية مع «عَربة» العربية؛ 
وهي مطابقة مثيرة بالفعل» لأن العرب كما بني إسرائيل» 
يتفقون على الاسم ذاته وطبقاً للصيغة التي ورد فيها في 
التوراة؛ على أنه الوطن التاریخن لهم. وإذا أخذنا المعنى في 
صورته الجغرافية التي تصوّرتها التوراة ل «عَربَةً»» لا في 
صورته اللغوية وحسب؛ وعلى أساس أنه توصيف مكاني 
نظر إليه كاتب اض التوراتي من موصعه جتوب غربي 
الجزيرة العربية» ورأى فيه امتداداً صحراوياً حتى أقصى 
الشمال؛ فإن هذا الموضع لن يكون في هذه الحالة سوى 
الطريق الافتراضية التي اتجمه إليها موكب بطل الأسطورة 
إسماعيل واه هاجر بعد طردهما؛ وهو توصيف لا يبدو 
غامضاً أو بسا كما هو الحال مثلاً مع «شگیره التي انجه 
صوبها عيسو (العيص). ویْفهّم من بيت شعر آخر منسوب 
للشوري: 


«لنا إبلٌ لم تطمث الذل بنیها 

بَغْرّبة مأواها بفرن فابطحا» 
إن هذا الوصف يتلازم مع ذكر أمكنة ومواضع محدّدة 
يعرفها العرب بعمق؛ كما يُفهم من الوویات التاريخية عن 


646 


عَرْبَةَ وإسماعيل 
«نشا أولاد إسماعيل بعَرَبَة 
وهي من تهامة فنسبوا إلى 
بلدهم وقال أسد بن الجاحل: 
عَرْبةٌ ارض جد في الشهر اهلها 

كما جد في شرب الاح ضما 
مجيء عزبة كلها ساكنة الراء 
دليل على أنها ليست 
ضروريةء وان كان الاصل 
سكون الراء». 

(نص ياقوت 4: ۱۰۹) 


15 


هذه النقاشات الحتدمةء أنها انتقلت من یر السجال حول 
وعَوْيّة) وتحديد جغرافيتها وما إذا كانت «تهامة» وحدها أم 
كامل الامتداد الصحراوي؛ إلى حير تحديد نوع الصلة التي 
ربطت العرب» ذات يوم» ببني إسرائيل. وقد لاحظ ياقوت 
آثناء نقله لأخبار هذا السجال من مصادر لم يذكرها 
بالاسم؛ أنْ العرب احتججواء ضد الرأي القائل بصلة ما مع 
بني إسرائيل؛ بحجج عدّة وقالوا إنهم «لم يكونوا عربأ» كما 
ذهب إلى ذلك بعض الفقهاء؛ وهذا ام لم يصلنا عنه شيء 
كثير. وارتأى ياقوت: 


دلا نرى أنَّ بني إسرائيل قد عمّروا الحجاز؛ ولذا لم 

يُنْسبوا عرباً لأنهم لم ينطقوا بلسانٍ كان قبلهم». 
وهذه الحجة «إنهم لم يتكلموا بلغة هي سابقة على 
ظهورهم)؛ تفيد معنئ واحدا: تأكيد أزليّة اللغة العربية؛ لد 
ظلّ العرب يعتقدون أن لغتهم قديمة قِدّم وجودهم؛ تضرب 
بجذورها في تربة السرح الذي لم يكن قد شهد بعد ظهور 
بني إسرائيل. لكن آياً من المتساجلين لم يلعفت إلى التناقض 
الفاضح بين وجود قوائم أنساب مشتركة مع الإسرائيليين؛ 
وبين نفي الصلة الدموية بهم؟ لقد تداخلت وتشابكت 
مسائل الأنساب» واللغة والوطن التاريخي والصلة مع بني 
إسرائيل» حيث غدا كل نقاش حول هذه المسألة؛ مثيراً 
لمسألة أخرى. 


لد معرفة التوراة بعالم «تمزبة» التي انمه صوبها موكب 
(سماعیل الأسطوري؛ تبدو على رغم التناقضات» معرفة 
عميقة وغنية؛ وهناك ثلاثة سطوح داخحل النص التوراتي 
تعرّف بهذا العالم: 

الأول: بصفتهم وإسماعيليين)؛ ولکن من دون القطع 


ققسم الأول: نفي إسماعيل 


يكونهم أبناء عمومة كما هو مُفتَرض من قحوى (سفر 
التكوين) الذي تحدث عن طرد إسماعيل أثناء وليمة ختان 
إسحق» باعتباره أخاً من َم «أجنبیة». إن سائر الأسفار التالية 
تصمت عن هذه القرابة الدموية؛ وتكتفي بالإشارة إليهم 
ك «إسماعیایین» في سياق الكلام عن «غرباء» تأتي قوافلهم 
مصادفة حين يلقى يوسف في البعر. هذا «التغريب» للأخ 
المطرود وتثبیت صورته وصورة سلالته من بعده كغرباء؛ 
يُفصح عن المحتوى الفعلي لروية الطرد؛ فهي مُصكمة لسرد 
أسطورة وصول الإسماعيليين إلى «عوبة» من خلال الحديث 
عن قرابة دموية ة حلت واندثرت. لکن التوراة في المقابل» 
تعودٌ في نصوص أخرى» وتتحدث عنهم كجزء من بني 
إسرائيل. وثمة نص مثير عن حملة نبوخذنصّر على العرب 
(يهوديت: ۱۱/۲ - ۲۸) يدعم مزاعم وهب بن منبه 
والأندلسي (نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب) عن 
معارك جرت بين بني إسرائيل وأهل مكة في عصر ناشر 
البق املك اليمني (ياسر يهنعم في النقوش). تقول رواية 
الأندلسي عن وهبء إن هذه الحروب اندلعت على خلفية 
ثأر قديم عندما قامت جُوْهُمْ وأهل مكة بدفن تابوت العهد 
في مزابل مكة؛ « و کان لهم هناك ما تعلق بدولة ُرْهُمْ 
الثانية)وهي عبارة مشوّشة ولکنهاء مع ذلك» تلمح إلى الثأر 
القدم. إن واقعة «دفن تابوت العهد» التي أشار إليهاء في 
الأصلء مورخ اليمن (لهمداني: الإكليل) تجعل من هذه 
المعرفة بعالم العرب. معرفة مشحونة بالتوتر الثقافي. 


إذا كان نص يهوديت عن حملة نبوخذنضّر» يتضمن هو 
الآخرء معرفة من نوع ماء بعالم العرب؛ فان هذه العرفة 
تكاد تكون ممزوجة بالقدر نفسه من التوتر. ومع أن سفر 
يهوديت قليل الأهمية من الناحية الدينية والتاريخية» فمؤلفه 


۷ 


نص التوراة 
موخرجوا من نینوی E‏ 
بكُتيلة. وغادروا بكُتيلة 
وعسكروا بالقرب من الجبل 
الذي إلى شمال قليقية العليا. 
واخذ كلّ جيشه من مُشاة 
وفرسان ومركبات. ومضى 
من هناك إلى الناحية الجبلية. 
وكسَر ديه د ونهبٌ 
إسماعيل الذين حيال البرئة 
وجهة جنوب كلون. ثم ساز 
بجانب الفرات واجتاز ما بين 
النهرين. 
واحتلٌ بلاد قليقية وسحق 
ودمر جميع الذين يقاومونه 
وجاء إلى حدود يافث التي إلى 
الجنوب حيال ديار العرب». 
(يهوديت: ۱۱/۲ - ۲۸) 


شقيقات قریش 


۹۸ 


مجهول وقد کتب على الأرجح في أواخر القرن الثاني 
ق.م.؛ وترجم عن أصلٍ يوناني وأخر إرمئ زهاء 4۰۰ بعد 
الميلاد؛ فان قيمته في نطاق الفكرة الآنفة تتحدّد في وصفه 
ل «منازل» ومواطن الإسماعيليين الذين انتشروا في عصر 
نبوخذنضصر ۵1۲ ق.م. في رقعة جغرافية واسعة» خارج 
الحجاز وعلی مقربة من حدود الدولة البابلية. 


الثاني: بصفتهم سکان موضع يُدعى «عَربّة» أي: سکان 
بادية. إذا ما وضعنا هذا التصنیف «الأنطولوجي» الشماف 
عن العرب كما تخيلتهم التوراة في نصوصهاء في (طار 
التدافع الجماعئ نحو التمايز ثم الانفصال؛ فان القصود 
ب «بّني إسماعيل) قد لا يشير تماما إلى الإسماعيليين؛ 
وذلك للاختلاف البينٌ في صيغة الاسمين. كما أن القصود 
بهؤلاء قد لا يشير ماما ولا يؤدي المعنى نفسه في اسم 
السكان الذين يقطنون «عَرية»؛ وبالطبع فان منازل 
الاسماعیلین ميرت داخل نص يهوديت عن «ديار العرب». 
اعتباطياً بالنسبة إلى كثاب النصوص التوراتية. ولعله فوق 
هذا؛ يتضمن أساساً من نوع ما لعرفة بحدوث تمايز داخل 
جماعات عربية قديمة. ان التفريق الذي أقامته نصوص 
التوراة بين النسل الجديد من القبائل اشْتيبةَ إلى إسماعيل 
(بني إسماعيل. الإسماعيليون) وبين الجيل القديم من القبائل 
العربية (سکان عَرْبَة) و(ديار العرب) ينحصر في النقطة 
الجوهرية التالية: افتراق اجماعات العربية عند مفترق طرق 
الاستقرار في مواطن ومنازل» تعكس درجة تحضّرها أو 
بداوتهاء كما تعكس درجة ونوع صلتهاء عبر الطفولة 
البعيدة» ببني إسرائيل. ان تغریب الاسماعیلیین؛ والصمت 
عن الاشارة إلى الصلات الدموية الأسطورية بھم» کما هو 


قسم الأول: نفي إسماعيل 


مفترض من محتوى مَزوية الانتساب إلى أب مشترك هو 
إبراهيم» والتغاضي عن محتوى «الطرد» بصفته عملا 
مصمّماً ضد «أخ» من زواج خارجي؛ يكشف بجلاء الطابع 
الرمزي للعزویة فهي مَزوية قُصِدَ منها رواية حادث هجرة 
قبيلة كبرى من قبائل العرب العاربة صوب مكة. 

تعود هذه الصورة في الواقع» إلى عهد أقدم من الصور 
الاخری؛ إذ وردت في مطلع سفر التكوين وارتبطت بعصر 
الأب الأعلى إبراهيم. ولكنها لا تصرح با فيه الكفاية 
ب «إثنيّة» الجماعات التي تتحدث عنها. ومع ذلك فان 
قبائل «أرض كنعان» هي من الجماعات العربية القديمة؛ وهي 
امتلكت «مدناً حصينة» أي مواطن استقرار طويل قبل أن 
فضلاً عن ذلك كله؛ ترد في التوراة إشارات آحری» ثانوية» 
عن العرب في صور مُفْتَضّبة مثلاً «جشّم العربي» في 
نحميا: ۲۰/۲ - 17/7 واالعرب» في نحميا آیضا: ۳۷/۳ 
- 2/۵ ولا سمع سنبلط وطوبيًا والعرب والعمونیون]. 
وجشم هذه هى التي ترد في سائر الکتب الاخبارية في 
صورتین: جسم وجاسم وقد عدّها الطبري من العرب 
البائدة (الطيري: ۱). 

هذه السطوح الغلاثة للتص التوراتي عن العرب» تخضمن 
تَخييلاً مطرداً لجماعات لا صلة نسب حقيقية لها ببني 
إسرائيل» ولكن قيمتها تکمن في أنها تعطي» من جانبهاء 
تصوّرا عن نمط استيطان العرب وشكل استقرارهم. فهم ما 
تجار «إسماعيليين تجارا» أو «سکان عَوبة) أو «العرب الذين 
لا أغلاق لبيوتهم»؛ وهذه كلها إشارات في العمق عن 
التمايز الذي ابتدأت فصوله مع أسطورة طرد (سماعیل» 


۹۹ 


۳ 
br 


جسم 
«.. و عملیق هو أبو العماليق 
ومنهم كان الجبابرة بالشام 
الذین يُقال لهم الکنعانیون 
والفراعنة بمصر. وکان آهل 
البحرین وعمان منهم یسمون 
جاشم وکان منهم بنو آمیم 
اين لاود أهل وبار بأرض 
الرمل وهي بين اليمامة 
والشكَر.». 

(نص ابن الأثير 

الكامل: ۱: 059) 


نص المسعودي 

«ثم دعا ابناً له يُقال له مالك 
ويقال بل كان يتيماً في 
حجره. فقال إذا جلستٌ آطعم 
الناس فاجلس عندي 
ونازعني الحديث واردد علي 
وافعل بي مثل ما أفعل بك. 
فجاء أهل مأرب فلما جلسوا 
أطعم الناس وجلس عنده 
الذي أمره بما أمره به فجعل 
ينازعه الحديث ويرد عليه. 
وحلف ليقتلئه. 

وقال: لا أقيم ببلو صّيْعَ بي 
هڏا». 


(t٤ :۲ (مروج‎ 


والذي نحم عنه ظهور اللغة العربية (لسان إسماعيل) ونشوء 
القبيلة في شكلها التراتبی الجديد بعد القطع مع نظام 
الأسباط القديم. 


- الوليمة الطقوسية: فطام إسحق وطرد إسماعيل 


اقترنٌ حادث طرد «الطفل» [سماعیل» في النص التوراتي 
بمأدبة أقامها إبراهيم في فطام ابنه إسحق. ولكن الو 
المستخدمة لتحقیق هذا الطرد كانت حرمان إسماعيل من 
أن یکون شريكاً في الیراث. يننا فکرة الوليمة لتحقيق 
الطرد» على سلسلة من الأساطير العربية القديمة التى تتوافق 
فيهاء وتتناظر» مجموعة من الدوافع؛ تعجه جميعاً 
داخل السرد الإخباري نحو تصوير هجرة القبيلة. إن 
الأسطورة الأكثر شهرة؛ ودينامية في الكشف عن العلاقة 

۱ 0 والميراث؛ هي أسطورة هجرة عمرو بن عامر 

مزیقیاء؛ وهو ملك الو من ملوگ العرب المنویچین 
الذین قادوا آکبر هجرة للقبائل بعد حادث دمار سد مارب. 
تنطوي هذه الأسطورة على کشف مُنْقّن للتقالید الرعوية 
في الهجرة: وليمة طقوسية تجرى فيها علناً عملية طرد 
للابن. 


ولأن بنية السرد التوراتي متمائلة مع بنية السرد الاخباري 
العربي ومع الاساطیر القديمة للعرب؛ فان الوليمة الطقوسية 
تحتل حيّزاً مركزياً في الحدث» حيث یقوم سارد الّص 
بإنشاء «ذريعة» ممائلة لذريعة إبراهيم» تحمّق له إنجاز وعده 
بطرد ابنه؛ وهذا عمل رمزي خالص يهدف أساساأ إلى رواية 
حدث هو الهجرة. أعطى ياقوت (5: 4۲) والمسعودي (۲: 
٥‏ والأزرقي (۱: )٩۲‏ ونشوان بن سعيد الأندلسي: 
(۱6۰) وابن هشام (۱۲:۱) والبلاذري )۲٤(‏ نصوصاً 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


متمائلة في الأسطورة؛ مع بعض الاختلافات الطفيفة. لكن 
أبن هشام يورد أبياتاً يزعم أنها للأعشى تروي هذه 
الأسطورة شعراً: 
«فصاروا أيادي مایق درو 


ن منه على شرب طفل أي فطم» 


إنَّ الذريعة المطلوبة لإفساد الوليمة الطقوسية؛ ينبغي أن 
تصدر عن الابن. فكما صدرت في التوراة عن إسماعيل؛ 
فهي تصدر عن ابن مزيقياء. وهو السبب ذاته الذي برّرت 
به أساطير عرب الجنوب هجرات قبائلها. ما حدث في 
وليمة إبراهيم (ونظيرتها وليمة بزيقياء اليمني) أن الابن كان 
مصدر الفساد احاض للهجرة؛ إِذْ بدأ يلعب مع أخيه 
الصغير إسحق» وقد وجدت سارة» المرأة الیو في هذاء 
سبباً كافياً للغضب وطرد إسماعيل (ونظير الطرد؛ التهديد 
بالقتل مع مزيقياء). ولأن تفنيات السرد التوراتي لا تنشغل 
بمعالجة التفاصيل على أسس عقلانية؛ وبدلاً من ذلك تلجأ 
إلى كل الوسائل لجعل هذه التفاصيل عجائبية» ومدهشة 
حتى في تناقضاتها الصارخة» شأنها في ذلك شأن یَمُنیات 
السرد الإخباري العربى ي القديم؛ فإنها حولت المأذبّة إلى سیب 
قائم بذاته سوف يسفر فساده» أو تَعَطله عن هجرة الطفل؛ 
ورمزياً» هجرة القبيلة الصغيرة وانفصالها عن مجتمعها 
القديم. هذه التناظرات؛ وهذه التمثّلات المطردة والتوافقات 
الدلالية والرمزية بين الهجرة ومائدة الطعام» يمكنها أن 
تُفصح بدهاء عن العلاقة بين المكوّنين البارزين في امخطاب 
الأسطوري لكل من «الروایتین» التوراتية واليمنية العربية. 


نحن لا ثبالي کثیرا؛ مع التص الإخباري» كما مع المؤوية 
والأسطورة» لا بتسلسل الوقائع ولا بطبيعة الدوافع 


مزيقياء 
03 ولم يزل ولد قحطان في 
أطيب عيش إلى أن هلك سبا 
تداولتهم الاعصار قرناً بعد 
قرن إلى أن أرسل الله عليهم 
انتهت فيهم إلى عمرو بن 
عامر مزيقباء...». 
(نص المسعودي 
مروج : 1۸( 


شقيقات فریش 


الافتراضية وما يَهمُّنا هو آن نحصل على نتائج سريعة 
ومُؤضية؛ فمثلاً: لن يكون هناك أي معنى لأن نتساءل عن 
سبب التناقض الصارخ والبينٌ في الصور التراجيدية لكل من 
الطرد (مع إسماعيل) أو التهديد بقعل الابن (مع عروية 
مزیقیاء). فإسماعيل الذي كان في الثالشة عشرة عندما 
تُصبت مائدة الطعام في فطام إسحق؛ طرد لأنه اتهم 
(باللعب) مع أخيه؛ وهذا غير ممكن من الناحية الإجرائية 
العقلانية. ولكن الأسطورة لا تتصتف معنا على أساس أنها 
حكاية عقلانية ذات تسلسل زمني عقلاني» ولا على أساس 
أنها تتضمن صوراً عقلائية تلابطال» بل على أساس آخر: 
أنها صور ووقائع رمزية مُرَكبة ذات أبعاد دلالية تتخطی 
الحاجز الشفاف لما هو منطقي؛ تخرقه وتعیدٌ بناءه وت ركيبه 
وفقاً لفاعلیات موازية ينهض بها اهاز السردي؛ الذي 
یتکفل وحده؛ رغماً عن الأبطال» باد يصال المتلقين وتبليغهم؛ 
بالحقائق المرافقة لنصب مائدة الطعاء. اللعب مع (الأخ 
الصغير) يفضي إلى الموت أو الطرد أو أن يتهدّده القتل؛ 
اما كما في أسطورة يوسف؛ الذي رغب في اللعب مع 
إخوته» فانتهى به الأمر إلى أن يُرمى في البٌ. هذا اللعب 
المحظور؛ وغير المرغوب به هو في جوهر التصوّرات الرمزية 
الأولى عن حدود المشاركة في الارث. امثير في الروية 
التوراتية عن طرد إسماعيل» هو انقلاب الصور؛ الفوضى 
العارمة في تحديد وضعية اللاعب؛ فهو تارة ابن الثالثة 
عشرة» وتارة هو «طفل) صغير» رضيع هو الآخر؛ ستحمله 
آقه على كتفيها وتذهب به إلى البريّة. هذا التسلسل 
الاستثنائي في الوقائع؛ لا يبدو منطقياً؛ وهذا هو الطلوب 
تماماً بالنسبة إلى الأسطورة التي سوف يعمل جهازها 
السردي على جعل الأحداث غرائبية وخرقای ينقلب فيها 
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البطل إلى «طفل رضیع» يكاد يموت من الظمأ في البريّة؛ مع 
أن طرده تم على أساس آخر؛ هو كونه ابن الثالثة عشرة 
الذي خرق اللعب احظور مع أخيه الرضيع في يوم فطامه: 
وتسيب في إفساد مائدة الطعام. وعلى غرار السرد الإخباري 
العربي؛ فان الأبطال في مزویات التوراق غالباً ما يتماهون 
مع ضحاياهم أو يتقكصون هيئاتهم وأشکالهم حيث نفقد» 
نحن المتلقين» السيطرة على أحاسيسنا تجاه الصور فتختلط؛ 
ولا نعود نیز أيهما كان «الرضيع) فيها؟ ومع ذلك فان 
الجهاز السرديّ للأسطورة التوراتية» يعمل في اجا غير متوقع 
ومفاجیء لأن الأرضيّة الرصوفة جیدا أمامناء هي أرضية 
«تراجیدیا دينية» تتطلبٌ إبقاء إسماعيل في صورة الطفل 
الرضيع المطرودء واقصاء ضورته کصبی؛ ذلك أن التصعيد 
الشعريّ للمعاناة الدرامية» يستلزم بطلاً ضعيفاً منهكاً من 
العطش؛ يائساً وخائر القوی؛ لا صبياً محاربا؛ حماراً وحشياً 
أو رامياً بالقوس؛ وهي صور مَهيبة يعرضها النصّ التوراتي له 
في السياق ذاته لحادث الطرد. 


التراجيديا الدينية القديمة» التوراتية والعربية (كما مع أيوب 
مثا ید إنشاء صورة لبطلٍ عدم الإرادة؛ ا كان أو 
كهلاً ضعيفاً؛ ويكون فوق هذا كله؛ ضحية نموذجية 
للسخط والغضب. مثل هذه الْفُنیات في السرد القدي 
موظفةٌ بمكر لتعمل على تهشيم أي تسلسل منطقي» فهو 
صبی ابن الثالثة عشرة» وطفل رضيع» ومحارب؛ وهذه كما 
يمكن لنا أن نلاحظ؛ العناصر الأساسية في الدراما الإلهية 
التي يلعب فيها الإنسان الضعيف والطرود دور العبد 
الشقى. فالأب الأعلى؛ أو الوِبُء هو الذي يقوم ‏ أخيراً - 
بطرد ابنه من الجثة (ونظيرها مائدة الطعام والاحتفال 
الصاحب لهاء ووجود المدعوين: أي أجواء البهجة والسعادة 


۱۰۳ 


طرد إسماعيل 
«فرجعت ام إسماعيل تحمل 
ایتپاحتی قعدت تحت 
الدوحة. فوضعت ابنها إلى 
جنبها فجاع واشتَدٌ جوعه 
حتی نظرت إليه امه بتشخط. 
قال: فحسبت ام |سماعیل أن 
ابنها یهوت ۰6.۰۰ 
(نص الازرقي: 
اخبار مکة: ۱: هه) 


شقيقات قريش 


التي يُعْمَدُ بها الطفل) وهذه تمائل» تمامأء حادث الطرد 
لاسطوزی استازش عندما طره ارت الإنسان من اد 
(من البهجة 0 ومائدة الطعام الطبيعية الفردوسيّة)؛ 
وهذا منحى آخر نتم فيه استعادة منظمّة ومُتْقَدة من «الخرن». 


ليست هذه التطورات في النص التوراتي ناجمة» برأينا» عن 
تدخل ار 7 وحسب؛ بل هي تاج ایشا عن 
الاستخدام الفرط لنظام الاستعادة من جانب رواة الأسطورة 
الأوائل؛ الذين هدفوا في الأصلء إلى رواية عن هجرة 
الإسماعيليين» فقاموا بتخييل يتمتع بقابليّة تجريدية عالية على 
توليد صور لانهائية للحادث. 

لقد تطوّر السرد الإخباري القدیم؛ التوراتي والعربي؛ 4 عن 
أساس سردي أقدم هو الأسطورة؛ وفي وق تال صار 
جزءاً منهاء قبل أن ينفصلٌ عنها ولكن ليحتفظ ببعض 
عناصرها الأصلية والجوهرية داخل نسيجه. وبالفعل؛ فإنه ما 
من تفسیر مقبول لسبب تضكن هذا السرد لشحنات 
الأسطورة؛ سوى هذا السبب الحقيقي. إن المعالجة النقديّة 
الأدبية؛ للنصوص الإخبارية التوراتية والعزلية مهتمة ة للغاية في 
الكشف عن الطابع الحقيقي لا یمد تُسَلّمات تاريخية أو 
حقاكئ ئق دينية مطلقة» ومن شأن أي متتتع حاذقي لخط تطوّر 
السرد التوراتي للمرويات التاريخية عن الموضوعات الکبری» 
مثل حروب بني إسرائيل مع جيرانهم العمونيين؛ أو أخبار 
الملوك الأسطوريين مثل سليمان 0 داود أو موسى أو أرض 
الیعاد؛ وهی موضوعات تشکل «الأساس التاريخي» في 
العتقدات؛ أن یکشف عن «طفولة» هذا السرد» الذي انتقل 
من الصور الأسطورية إلى الصور الإخبارية. 

غالباً ما تعمل التراجیدیات الدينية القدية» عند العرب» على 
جعل الصغير أو المريض؛ وإجمالاً المؤمن الشقي» موضوعاً 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


تموذجياً في الاختبار الالهن. فالصور القرآنية - مثلاً - 
لإسماعيل؛ كما هو الحال في التوراة؛ تظهر هذا الاختبار 
على أكمل وجه: لقد طلب الأب من ابنه البكر أن يتقئل 
برضی و ودون ترددٍ أو مُسَاءَلَةَ تقديمه كأضحية, 
وذلك حين آصعده الجبل. هذه الصون حيث الأبطال 
الصغار أو المرضى الذين أنهكهم سقم المرض» يتقكلون 
برباطة جأش محزن مصائرهم؛ تسمح للسرد بأن ينتقل 
بحرية أكبر من نسق «الابلاغ» عن فكرة الطرد إلى نسق 
الطرد نفسه» کجزء من موضوعة أعمّ هي في قلب الاختبار 
الإلهي وفي صميمه: وضع البطل الصغير في الصحراء 
(البوية) أمام قدر العطش. وهذه إحالة رمزية أساسية إلى 
فكرة العطش أو الظمأ القديم» الجماعي والمأسويّ الذي 
واجهته القبيلة المهاجرة من اليمن إلى مكة (بويّة فاران في 
التوراة وهي جبال مكة بحسب الفقهاء المسلمين). 

لقد عنی الانفصال عن الجماعة القديمة؛ في «وطن» جديد 
وفي شکل تراتبي جدید» في بعض آوجهه تقابلاً دامياً 
ومصيريًا مذلاً مع الظما؛ ذلك أن الهاجر والبدوي يترك 
وراءه» حين يُطرد أو يهاجرء الماء والطعام. أي: المأدبة. 
وبالفعل فقد ترك إسماعيل خلفه المأَدُبَةَ مرغماء ليجد. نفسه 
في مواجهة مكشوفة مع العطش. على اَن كل التراجيديات 
الدينية» كما هو الحال مع أسطورة طرد إسماعيل» تتیخ من 
جانب آخر إمكانية رژية هذا الاختبار الالهي بصفته 
اختبارها هي في طفولتها البعيدة, الضروري والحتوم لأجل 
أن تتمكن من الانتقال. 

إن رواية الأزرة قي (أخبار مكة: :١‏ 85) شأنها شأن سائر 
الروايات النموذجية الأخرى (الطبري» الفاكهي» ابن ال 
تربط فكرة طرد إسماعيل لا في هذا الجانب الديني» وبناء 


العطش 
«.. ثم قالت - هاجر - لو 
تغیبت عنه حتی لا آری 
موته. ثم نظرت إلى المروة 
ثم قالت: لو مشیتٌ بين هذین 
الجبلین تعللت حتی يموت 
الصبی ولا آراه. ولم يكن 
معها آحد فرجعت ووجدته 
كما ترکثه ینشغ. فخرج لها 
جبریل عليه السلام فائبعتة 
حتی ضرب برجلیه مکان 
البثر يعني زمزم فظهر ماء 
فوق الارض.». 

(نص الازرقي: ۰۰::۱) 


لسان إسماعيل 

«... إن الله عنّ وجل اعطی 
إسماعيل هذه اللغة وذلك أنْ 
إبراهيم خلْفه وامّه هاجر ‏ 
وإسماعيل ابن ست عشرة 
سنة وقيل ابن اربع عشرة 
سئة ‏ وعلم إسماعيل هذه 
اللغة العربية. وقالوا: لغة 
جرهم غير هذه اللفة...». 


(المسعودي: ۲: 4۳( 


۱۰۹ 


الكعبة» وحسب)؟ وإنما كذلك بولادة نسل جدید من 
العرب. بل وبولادة اللغة. 

اللغة والهديّة 

ماذا يلجم عن طرد الأب لابنه؟ أن يفقد الابن (لسانه) أي 
لغته؟ سوف تتحللٌ لغته وتتفسخ في التيه؛ ويتعينٌ عليه أن 
يبحث عن شبل جديدة لاكتساب (لسان) آخر بعد أن 
ضاع (لسان) اه منه. ولأن الابن فقد» فجأة» وعلى غير 
توقع منه» لسان أبيه الذي آودعه عنده» وهو یهاجر في 
الصحراء؛ فان عليه لا أن يفتش عن الاء (وئمة رابطة 
رمزية بين العطش واللسان)» بل أن يبحث عن قبيلةٍ تعطيه 
أو تُعيره لسانها لكي يتمكن من التواصل مع العالم. يقول 
الإخباريون المسلمون: قال رسول الله تَكلدِ: أل من نطىَ 
بلسانٍ عربي إسماعيل. يعني هذا أن الهجرة هي إحدى 
هذه الشبل لاسترداد اللسان الضائع» ولكنه سوف يكون 
جديداً؛ ولن يعود «سريانياً) مثل لسان الأب» بل غريياً. 

وبذا يصبح الابن أباً؛ ويقوم بإهداء لسانه لأبنائه الجدد: 
العرب. ولكن ولأجل أن يكون للّغة قدسيتهاء فلا بد لها 
من أن ترتفع في نشوئها وظهورهاء أسطورياً حتى الأب 
الاعلی الذي طرد إلى الصحراء؛ وفئش بکل الشقاء 
والعذاب» بالوحدة والزلة في العراء والظماً القاتل» عشن 
يُعيره لساناً يتكلم به بعد أن ضاع منه (لسان) أبيه. 

لقد جلبء الأب الجديد للعرب» معه اللغة» حين وصل من 


الصحراء. كل أب مهاجر سيجلب معه» أخيراً الهديّة التي 


لطالما انتظرها الأبناء: اللغة. وهذا ما أعطته للعرب المشتعربة 
حادثة الطرد الأسطوري. وهي فكرة تت بوشائج قويّة 
لسلسلة من الأساطيز عن وصول الب حاملاً الهدیت ومنها 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


أسطورة (نوح) أو (نون) أو (يونس) أو (یونان)؛ حيث 
يخرج الاب من البحر بعد عذاب الصراع ضد الغرق» 
ليحمل لأبنائه عند اليابسة» الرسالة التي ظلوا ينتظرونها (وقد 
عالجنا أسطورة نون في كتاب منفضل يصدر قريباً). هوذا 
الأب يخرج أخيراً جالباً معه الحضارة: اللغة. 


من الواضح أن أسطورة الأب الذي سوف يصلء أخيرا 
مُجتازاً الأهوال والمصاعب جالباً معه الهديّة إلى اليابسة؛ 
كما في أسطورة (ن) العربية القديمة» والأكديّة ثم اليونانية 
(أو انش وعصصة0) ومکافتها التو راتي أسطو رة (يو ناد 
ونظيرها العربي (يونس) الذي خرج من البحر سالا حاملاً 
هديته؛ العقيدة المنتظرة ق أي اللغة الجديدة» لسا الجديد 
الذي يريك الأبناء آن بهء ل محوراً اساسا من 
سوف يصل» في النهاية» حاملاً 5 الهدية وگن في منحی 
آخر من تحلیل ۳9 أن نتساءل: ماذا لو أن سارة لم 
تكن غيورة إلى هذا الحدّء وماذا لو آنها لم تغضب للعب 
إسماعيل مع ابنها إسحقء وماذا لو لم يكن هناك حفل 
فطام أصلاً؟ في هذه الحالة هل كان الأب سيطرد ابنه؟ 
وهل سيفقد الابن لسان أبيه (ودیعته) عنده؟ وهل كانت 
اللغة العربية ستظهر؟ ونتكلم بها ونكتب نضّا بها عن هذا 
الحادث؟ 


في هذه الحالة لن يطرد الأب ابنه إلى الصحراء ومؤدى 
ذلك» وفقاً للمنطق الافتراضی» أن الابن لن يهاجرء وبالتالي 
لن يتمكن من الحصول على (لسان) جدید» ولن تصل 
الهدية إلى أبنائه: اللغة. أي إن ظهور اللغة العربية» القدسة 
«والأزلية» والتي تكلم بها آدم نفسه وقال شعرأ؛ كما ارتأى 
الإحباريون المسلمونء اقترن في الاصلء بحادثة الهجرة؛ 


۱۷ 


لسان إبراهيم 

.. وکان الهيثم بن عدي 
الطائي ینکر أيضاً أن یکون 
قحطان من وا لد اسماعیل» 


(AY ۲ او‎ 


شقيقات قريش 


۱۰۸ 


وهي مصكمة لأجل هذا الغرض: امتلاك (لسان) جدید 
واعادة تقدیه كهدية للأبناء النتظرین. مثل هذا التصوّر عن 
انبثاق لغة جديدة في عصر [سماعیل» ولیس قبله؛ یتجاوز 
نطاق الأسطورة» يعبر حاجزها الشفاف واللأمرئى؛ لیغدو 
«حقیقة» نعيشها في کل لحظة في الحياة كما في الکتب؛ 
فنحن نمتلك (اللسان) نفسه الذي عثر عليه والدنا المطرود 
إلى الصحراء. لقد امتلّكناه بفضل طرده وضَياعه؛ وهو 
ضاع» أصلًء لأجلناء كما يقول لنا المؤدى النهائي لروايات 
الإخباريين المسلمين. 
هذه الوظائف الْحدّدة للطرد بصفته «هجرة» من أجل إنجاب 
النسل الجديد وتأسيس هوية؛ وقائمة أنساب» ومائدة طعام 
جديدة تقطع مع مائدة الطعام القديمة, ربما هي مائدة فطام: 
أي مائدة طعام الطفولة البشرية)؛ وبيت عبادة بديل (حيث 
يحلّ بناء الكعبة محل بيوت عبادة سابقة على التوحيد) 
تبدو متكاملة ومتناغمة تماماً مع بعضها البعض. ولذا بدت 
السرديّة التوراتية والإخبارية العربية» على حدٌّ سواء؛ وكأنها 
مُصَهُمة لكي لا تعقبل أدنى تعديل في شروط إنشائها 
الأدبئ؛ بكل فوضاها البنائية وتعاقباتها الزمنية الخرقاء ولا 
عقلانياتها الشوترة؛ إِذْ كل محاولة لإعادة ترتيب الزمن 
التاريخئ بزحزحة الزمن الأسطوريٌ؛ وكأنها تفضي إلى 
خلخلة هذه الوظائف وربما دمارها. 
تقول رواية الأزرقي (أخبار مكة: 67) إن إسماعيل وبعد أن 
أقام مع العماليق في مكة وتزوج منهم» ثم تزوّج ثانية من 
القبيلة المنافسة جُرْهُمْ؛ عملّ معها على طرد العماليق 
(نفیهم) من مكة» وكانوا قوماً عرباً وكان لسانهم عربياً: 

دفلا سمع لسانهم واعرابهم» سیع لهم كلاماً سنا 

ورأى قوماً عرباً وكان إسماعيل قد أخذ بلسانهم». 


تسم الأول: نفي إسماعيل 


ويؤيد المسعودي (۲: ۲۰۳ رواية الأزرقي بشأن (عربية) 
القبائل التي نزل إسماعيل معها في مكة؛ حيث تعلّم العربية: 


«وکان من تكلم بالعربية يَعْب بن قحطان و جرهم 

وعاد وعَبيل وجديس وثمود وعملاق وطشم ووبار 

وعبد ضخم). 
اغراء اللغة الجديدة لا يُقاوم؛ وکل لغة جديدة؛ (لسان 
جدید) تحمل الهاجر على استعارتها؛ امتلاکها؛ أو 
الاستحواذ بواسطتها على «العالم الجديد» الذي وصله. ان 
إحساس النفی داخل عالم جدید متشابك ومُعقّدء يمكن أن 
ينصرف ويتمركز في النقطة الحاسمة التى بلغتها حياته: أن 
یتخلص من (لسانه) العتیق؛ وأن یقوم بطرد رمزي مُضادٍ 
للأب؛ وذلك عبر السماح لنفسه يفقدان ۳ ۳ 
ا 5 إل ر شاك 7 : نسیانه 
يتسنى له التواصل مع «العالم الجديد). وهذا ما فعله الابن 
الطرود؛ ولو قمنا بتعديل رواية التوراة والإخباريات العربية, 
وجعلنا إسماعيل صبياً مهاجراً (فور ختانه وفي الثالثة عشرة 
من عمره) فإننا سنکون بحاجة إلى تعدیل مواز آخرءٍ نوشع 
معه 0 الأسطورة لكي نوفر للبطل الشاب وقتاً كافياً 

لتحقيق إنجازاته الکبری: تولید نسل جدید من القبائل؛ 

00 لسان جدید لیقوم بإهدائه لأبنائه» وأخيراً: نشر 
الدين الجديد من خلال بناء الكعبة؛ وفي هذه الحالة لن تعود 
الأسطورة أسطورة؛ بل تصبح تاریخا لأنها سوف تسرد 
بمنطق التاریخ الصارم ما جری من آحداث» وتقوم» في الآن 
ذاته» بتبريرها وتشذيبها. ولذا فإن القبول بشروط إنشاء 
الأسطورة هو الإجراء الحاسم في القراءة والذي لا یتوجب 
التذمر منه أو رفضه: طفل رضيع يتيهُ في الصحراء ثم يصل 


۱۹ 


لسان |سماعیل والمادية 
«قال عمر بن خالد العثماني: 
مقر تسمی ام الهیثم فغابت 
عنا. فسال عنها ابو عبيدة 
فقالوا إنها عليلة. فقال هل 
لکم أن نعودها؟ فجثنا 
فاستاذنا. فقالت: لجوا 
فسلمنا علیها فإذا هي علیها 
اهدام وبَجّدْ وقد طرحتها 
علیها. فقلنا يا ام الهیثم كيف 
تجدینك؟ قالت: كنت وَحمَی 
بالدكة' (الودك) فشهدث 
مادبَة فاکل جُبْجبَة' من 
صفیف؟ هو فاعترتني 
رَلْكَّة. فقلنا يا ام الهيثم: ای 
تقولين”؟ فقالت: أو للناس 
کلامان؟ وال ما کلمتکم لا 

بالعربي الفصیح». 

(القالي: الامالي ۰۱۹/۳ 
المزهر للسيوطي ۵۶۰/۲ 
السامرائي: )١1١١‏ 


١‏ الدکة : الودك 

۲: الجُبْجية: الکروش 

۳ الصفیف: ماصف من 
اللحم 

:٤‏ هلعة: الجدي 

:٥‏ اي تقولین: ماذا تقولین. 


شقيقات قريش 


شفة بالعبرية تعني اللسان 
(سفه ‏ لشن) 


١١ 


أخيراً بعد أن ضيّع لسانه؛ إلى مضارب قبائل تتحدّث 
بلسان حسن. 

إغراء اللسان الحسن» الجميل» هو الذي يقبع خخلف الإرادة 
الغامضة لامتلاك لغة أحرى؛ ولأن امتلاك اللغة لن يكون 
ممكناً من دون امتلاك (اللسان) فان الاكتساب يغدو عملاً 
رمزياً إلى النهاية. 


إن لاستعمال الإخباريين العرب كلمة «لسان» في وصف 
اللّغة؛ دلالة متطابقة وممائلة لاستعمال النّص التوراتى كلمة 
«شفَّة» بمعنى لغة (لسان) كما في العبارة التوراتية «شْمة 
كنعان» في وصف اللّغة السائدة. وفي هذا از المحدود 
والضیّق من التطابقات النافرة والمتواترة بين النضين التوراتي 
والعربي القدیم على صعيد التوصیف السردي؛ یکمن ما هو 
جوهريٌ في التمقل العمیق لثقافة ذات منبع واحد. ولان بين 
«للسان» و«الشّفة» تفع اللغة السحريّة؛ الغامضة والجذابة 
التي تستدرج الغریب والهاجر أو الطرود والمنفي» لتجربة 
طعمها الحسن؛ وتذژقه؛ فان امتلاکها سیعنی امتلاك اللغة 
تماماً كما أن امتلاك اللّغة يعنى استحواذاً على «لسان» 
جديد أو وشفة) جديدة؛ تغيّر من هيئة الغريب والمسافر أو 
المنفيّ. ستعيد اللغة خلق المهاجر في هيئة ممائلة لنظامها؛ 
فيغدو الاستحواذ عليها وامتلاكهاء امتلاكاً لهويّة؛ أي لهيئة 
جديدة تُقصي عنه كل إحساس بالغربة أو الطرد أو النفي. 

لأجل ذلك لا يعود المنفيّ يشعر مع اللسان الجديد الذي 
أغراه بسحره وحلاوته وموسيقاه «أي إعرابه كما في النص 
الإخباري العربي: فرأى أن لهم لساناً وإعراباً ‏ الأزرقي» أنه 
آسرة جدیدة» وفي عائلة جديدة» هى العائلة اللّغوية. على 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


هنا النحو كان إسماعيل في الأسطورة يكتشف لساناً بديلاً 


يقهر به طرده ومنفاه؛ ویدخل مضارب القبيلة كعضو فيها 
فنا كانت اللُغة هي الكائن الذي يولد من الفم؛ بواسطة 
قلسان أو السَّفّة؛ فان هذا الولید العجائبي سيعيد 1 
تمتلكه؛ ليولد هو الآخر من الف تماماً كما ولد المسيح من 
كلمة ألقاها الب أي من الفم؛ وتماماً كما ولد (يونان) 
اقتوراتي من فم الحوت؛ و(يونس) العربي من فم النون الذي 
ابتلعه ثم قذف به إلى الشاطىء. كل الأبطال في الأساطير 
. یولدون ولادة عجائبية كي یتمکنوا من إيصال الرسالة أو 
الهديّة؛ واسماعیل ولد هو أيضاً ولادة عجائبية حين امتلك 
اللسان فقام بإيصال الهديّة لنا: اللغة العربية. لقد جلبها لنا 

بعد رحلة عذاب وشقاء في بزية فاران» مطروداً ومهاناً 
وم 


أهمية التص التوراتي تكمن» في هذا النطاق» في أنه يعرض 
علينا أول صورة قدیة, بل.ضاربةٍ في القدم لمن سيكون في 
للستقبل «أبو کل العرب» وخالق اللّغْة؛ الا لية والقاست 
أي: صورة الرضیم الذي ترك للأقدار وجهاً لوجه؛ كما برك 
موسی في النهر» وسرجون الأكديٌّء في الاء» ویونان ویونس 
في البحر ونوح في الطوفان؛ لكي يجتازوا الأهوال 
الشات ویوصلوا الهدية. . وفي هذه التمثّلات المطردة 
لصورة المْخلّصء العقائدية القدية؛ تظهر صورة إسماعيل 
کاب أسطوريٌ جاء إلينا ليُخَلُْصنا من عذاب ضياع لسانناء 
وفقدان قدرتنا على الکلام بلغة تخصّنا. اه «موسانا) نحن 
العرب؛ ولكن بدلاً من أن برمی في سلَةٍ ثم يُقذف إلى 
النهر؛ ژيي في الصحراء. کل جماعة لها مخلّصهاء 
«موساها» الخاص بهاء الأسطوري إلى النهاية. والعرب 
شأنهم شأن الجماعات القديمة الهاجرة والعدّب حلموا 


شقيقات فريش 


لسان إسماعيل 
«وروى الفاكهي عن محمد 
بن علي بن الحسين - الباقر - 
أنه 8 سشز )أ أول من تكلم 
بالعربية؟ فقال: إسماعيل بن 
إبراهيم النبي وهى يومئذٍ ابن 
ثلاث عشرة سنه...». 
(الفاكهي: 


أخبار مكة: ۱: ۱۳۰) 


۱۱ 


طويلاً بأن يكون لهم مخلّصِهم؛ الذي یحقق معجزة 
الوصول إليهم لإهدائهم اللّغة؛ ويقدّم لهم اللسان الذي 
ضيّعوه؛ وضيّعوا معه القدرة على التواصل مع العالم بلغة 
حاص a‏ ب فة هي شفتهم لا شَفّة آخرين 
یقترضونها أو يستعيرونها منهم. وكان عليهم لأجل ألا 
يظلوا يتكلمون بلسانٍ غير لسانهم؛ فقد انتظروا «معجزة 
الرضیع» الشقي والعدّب القادم من أهوال الصحراء؛ كي 
يساعدهم في امتلاك لسان بديل» سيقوم هو باستعارته 
وتکییفه لیلائم جماعة خاصة. إن فكرة وجود «موسی ) 
التوراتي» و«(سماعیل) العربي؛ تقع في قلب فكرة م ركزيّة 
في العقائد القديمة عن «البطل) الخلص. لقد خرج موسی 
وإسماعيل وسواهما من الأبطال الأسطوريين من المواجهات 
العاصفة وغير المحكافغةء الشريرة واللاعقلانية؛ لكى يقودوا 
الجماعات المُتَظرة؛ غير عابعين بالظماً والتيه والعٌزلة» من 
أجل إيصال هداياهم. 


بيد أن أسطورة إسماعيل» تتضمن شيئاً شديد الخصوصية؛ 
فقد خرج (الرضيع» الشقي منتصراء في النهاية» من النزال 
مع الصحراء؛ وهذه صورة شديدة الرمزية والتكثيف عن 
مواجهة الجدب والقحط؛ كما عاشتها هذه الجماعات في 
طفولتها. ولذا رأت في أسطورة البطل» أسطورتها هي؛ حين 
قاومت شروط الموت في بيئة شرسة ومعادية ومتقلبة وعديمة 


الرحمة. 


يتضمنٌ اسم «هاجره الم لام التي ترافق البطل وتعيش معه 
عذابه» م لسیح» 1 موسی» سرجون الا کدي» 1 
قدموس الفينيقي ‏ الإغريقي) كل العناصر الفونيطيقيّة 
لكلمة «هجرة) أو «مهاجره. وقد وضع الاسم من جانب 
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سارد التص الأصلي (القديم) للأسطورة» بدهای وبعناية تامة 
فكي يقوم بإبلاغ موه عن مضمون الحدث الفعلي؛ لا 
یصفته «طردا) كن يوهمنا السرد؛ بل هجرة قبلكّة وقعت» 
قات یوم» في حياة الاسماعیلیین. إذا ما افترضنا أن الاسم 
ههابجر) ليس اسم علم؛ ونه تَطوَرَ عبر الرواية الشفوية ثم 
فلدونة؛ ليؤدي هذه الوظيفة رمزياً؛ وأن الاصل فيه يدحل 
قي باب التوصيفء أي أنه ينتمي إلى الجذر ذاته في أسماء 
مثل (عدن) عدنان (وقحط) قحطان» وعبر (عبران) وهذه 
الأخيرة تستخدم في الإخباريات العربية للدلالة على أبناء 
عابر؛ فمن المحتمل» في هذه الحالة الافتراضية؛ أن يكون 
الاسم مُتضمناً للمادة ذاتها في صورة «هجر» دون تصويت 
كما في العبرية؛ للإبلاغ؛ من خلال اسم الم الأسطورية 
عن فكرة الهجرة والترحال الرعويٌ. وهناك مواضع وأسماء 
لقبائل عربيةء في الجزيرة العربية تحمل هذا الاسم وتنيب 
إليه. لقد مرف الاسماعیلیون» ثم العرب تاليا انتساباً إلى 
مهم الأسطورية ب «أبناء هاجر»» لا لأن أا فعليّة حملت 
هذا الاسم وإنما بدرجة أكبر؛ لأن حالتهم الرعويّة وتنقلهم 
الدائم وهجراتهم المستمرة؛ اُڏت» في النهاية» ومن جانب 
جماعات أخرى قامت بتعريفهم على هذا الأساس؛ إلى أن 
يقوموا هُم أيضاً بتقديم أنفسهم بصفتهم «أبناء هاجره أي: 
أبناء الهجرة القديةء الأولى والأسطوريّة التي كانت تتابع 
دون انقطاع في عالم لا عضوي موحش ومجدب. ومن 
غير شك؛ فان فحوى الحدث کماتخیلته التوراة 
والإخباريات العربية» سواءٌ بسوای يُعطي الانطباع بأن 
الحدث برمته؛ هو هجرة قبلية من الهجرات الكبرى 
والمؤسّسة» التي رويت بشروط الأسطورة؛ وبأن الترميز الذي 
تجلى مكثّفاً في صورة «الطفل الرضیع» حيث يُرمى في قلب 


۱۱۳ 


ابن هاجر 
«ذکر الزمخشري في ربيع 
الابرار أنّ جبريل ‏ ص - 
انط ماء زمزم مرتیین 
ويُعضد ما قاله خويلد بن 
آسد ركيّة إبراهيم یوم ابن 
هاجرٍ وركضة جيريل على 
عهد آدم..». 

(نص الشامي: ۳۲۳۱ 


الصحراء؛ إنما هو جزءٌ عضوي من نظام السرم ووظائفة 
الثقافية. إن آسطورة من هذا النوع» تروی لقن غرباء من 
a E‏ يسمعوتها؛ وقد ینم عليهم؛ » طبقاً 
لشروط التلقّي؛ أن يصبحوا هُم أيضاً» على غرار ما فعل 
سارد التّص؛ جزءاً من المناخ دي الانفعالي؛ عبر 
التعاطف مع أبطال التراجيديا وتصعيدها؛ ستحمّق الهدف 
الأسمى عندما يصبح کل ملق شريكاً في إعادة إنتاج 
الفحوى الأخلاقية لهذه التراجيديا الدينية» بل وأن يرى 
فيهاء وباستمرار شيئاً يخصّه بحميمية» ويخصٌ تاريخه. 
وآنغذ سيغدو حادث الطرد والوليمة الطقوسيّة المصاحبة له 
ما في ذلك تدخلات سارة» المرأة الغیورن والمتعالية» لا مجرد 
ذرائع كسولة في جهاز السرد؛ وإنما دوافع لا بد منها لكي 
يتحقّق حلم وصول الهديّة. 


على هذا النحو يُوضع مُكلقي النص الأسطوري» في أجواء 
مشحونة من الدراما المؤثرة» الباعثة على الإحساس بالفوضى 
واللأمعقول والعذاب والتناقضات الصارخة في ردود الفعل. 
وكما في كل أسطورة ممائلة فإن البطولة هي نتاج مأساة 
مهما يكن وضع المنغمسين فيهاء أكانوا ضحايا أبرياء أم 
مشطاة يستحقّون العقاب؛ أكانوا على حق» أم كانوا على 
باطل. 

وفي هذا السياق؛ فإن الرابطة الأكثر وضوحاً بين الطفل 
الرضيع المتروك في الصحرای وأمّه «هاجر)» تشير من طرفي 
خفی إلى الجحود والنکران» العنف والقسوة وربا 
الاضطراب الإنساني؛ فالرأة التي وهبت الرجل (إبراهيم) في 
شيخوخته؛ ابته البكر؛ تجذ نفسها ‏ أخيراً ‏ ضحية الرأة 
الغيور والحعالية؛ فيما الابن البكر؛ يجد نفسه فى إطار 
التناظر ذاته ضحية موازية لمنافسة مُشينة مع أخيه ا 
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حول «الارث». إن النقطة المركزية في هذه «التراجيديا 
الدينية) تقع في منطقة «الإرث» وهي مصدر التوتر الثقافي 

بين الزوجين والأخوين. إن وجود زوجة هي أخحت (يقول 
راقن عن سارة للفرعون أو لأبيمالك في جرار: لاهي 
آختي» - التوراة) وأخرى غريبة «أجنبيّة) توصف بأنها 
من الزواج: الزواج الداحلي» الذي كان أصل الزواج؛ حيث 
تحرص الجماعات البدائية والقبائل على توثيق روابط الدم 
القبائل للدمار نتيجة ضياع الإرث. والزواج الخارجي الذي 
ظلّ نادر وتقدم عليه هذه الجماعات في حالات 
اضطرارية. كان الزواج الخارجي؛ باستمرار مصدراً من 
مصادر التوتر والخوف الغريزي - ربما حتى اليوم ‏ عند 
القبائل؛ لأن ولادة.أحفاد غرباء يتقاسمون میرائها من الال 
والحيوانات والأراضي الخصبة؛ يعني تفت بُناها ودمارها. 
ولذلك؛ تعكس مَووية إسماعيل من هذا المنظور رأياً قديماً 
كان أساساً لمعتقد ثقافي عند سائر القبائل والشعوب القديمة؛ 
مفاده» أن الزواج الخارجي مصدرٌ من مصادر فناء القبيلة 
ودمارها. ولأجل ترسيخ قواعد الزواج الداحلي؛ بتوطيد 
وتشجيع زيجات من قرابات دموية مباشرة؛ حفاظا على 
«الارث» وإعادة حصره فى النطاق الضيّق للقرابات داخل 
القبيلة؛ كان لا بد من مَوؤويات ذات طابع دينى تظهر مزايا 
الزواج الداخلي وتُعلي من شأنها على حساب الزواج 
الخارجي. إن صورة م كامرأة غريبة تُطرد إلى 
الصحراء مع ابنها؛ تکتف تكئّف رمزياً فكرة طرد هذا الزواج 
وإقصاء صورته من القبيلة. هذا التنافس بين نمطين من 


١١6 


سارة أخت إبراهيم 
0 ...واختلفٌ ف السبپ الذي 
حمل إبراهيم - ص على 
التوصية بأنها آخته: مع ان 
ذلك اج يريد الختطياينا 
زوجة وذلك أن اغتصاب 
الملك إياها واقغ لا محالة...», 
(الشامي: ۳۱ 


شقيقات قريش 


نط الاندلسي 
«.. فتّشر اليِعَمْ على الناس 
حتی سموه ناشر النقم. 
وکانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع أهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
فجمعت جموعاً كثيرة من 
بني إسرائيل وقصدوا البيت 
لانه فخر العرب وكان لهم 
هناك ما يتعلّق بدولة بَنِي 
جُرْهُم الثانية. ثم كان دخول 
يختنصر بلاد العرب». 

(نشوة الطرب: ۱۳۱) 


الزواج؛ هو أحد انحاور الأساسية في الأسطورة. 


يقوم المخطاب الأسطوري في مؤوية إسماعيل التوراتية؛ على 
أساس فكرة زواجه من امرأة «مصرية)؛ على غرار ما فعل 
والده. ولكن الإخباريات العربية تقطع بأصلها العماليقي؛ 
وهي في هذه النصوص من قبيلة «العمالیق»؛ وفي التوراة ترد 
صيغة 2 «عمالقة» بدلاً من «العمالیق). 


إذا ما وخ هذا «الخبر) في | إطاره التاريخي؛ إجرائياً؛ فانه 
يمكن أن يُفهم بصورة أفضلء فهنه الطابقة غير النادرة بين 
العماليق لت مقبولة في حدودها هذه. فالعماليق 
الذين ت تسمّيهم الوثائق المصرية ب «الأموى [عمو عمٌ] كانواء 
بالفعل» القوة القبليّة الضاربة في اليمن ثم في شمال الجزيرة 
العربية حين استولوا على لجار وحكموا مكة بعد تحطيم 
جماعات وشعوب صغيرة وقديمة مغل طشم وجدیس؛ 
وتصفهم التوراة (سفر العدد) بأنهم «جبابرة» رجا في سياق 
مطابقة شكلية مع اسمهم «عملوق؛ أو عمالقة». وهناك 
آخبار لا حصر لهاء في العوراةه غن مرا خاضه بنو 
إسرائيل ضد العمالیق؛ ۳ هؤلاء تمكنوا فى إطار تحالف 
بدوي وثني ضخم)» من الاستيلاء على الدلعا المصرية بعد 
اجتياح مصرء ليؤسسوا فيها زهاء ۱۷۲۰ ق.م. ما عرف في 
السجلات المصرية ب «عصر الهكسوس» وهي تسمية يونانية 
أو شعبية أطلقت على هذه القبائل الجائعة؛ المتدفقة دون 
انقطاع في عصر المجاعة» نحو الأراضي الخصبة. وقد سمّى 
المؤرخ المصري مانيثو (0ط]ء36) هذه الجماعات ب «ملوك 
الرعاة) وقال عنهم «إنهم كانوا عربا»؛ بينما سمّتهم المصادر 
الإخبارية العربية» الطبري» المسعودي» ابن الأثير ب «الفراعنة 
العرب». ومن احتمل أن اسم مصر لم يكن معروفاً قبل هذا 
العصره في صيغته الحالية التي وصلتنا؛ وهناك ثلاث صيغ 
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للاسم أوردها مانيثوء كانت شائعة وهي: إيريا 4658 
ومستراياء وأخيراً 9 «إيجبتون». بهذا المعنى فان 
العماليق في مكة عرفوا ب «الصریین». ومن المحتمل أن اسم 
«مصر» أطلق من جانب هؤلاء كتوصيف؛ با أن «الصس 
أمصار» هي توصيف للمدينة؛ وهذه هي دلالة قول التوراة 
عن العماليق الجبابرة أنهم كانوا يملكون (مدناً حصينة). 
(سفر العدد)؛ ولهذا فهم مصريون بمعنى «سكان مدن». 


قد يكون التنافس بين «هاجره و«سارة» في الووية التوراتية؛ 
من بقايا فكرة قديمة عن تنافس «أهل الدر وأهل الوبر)» 
كما في أخبار العرب القدماء ومأثوراتهم؛ أو «الراعي» 
و«الفلاح» في المعتقدات السومرية والبابلية؛ وبذا فإنه يمكن 
أن يُفهم رمزياً كإشارة إلى نمط من التوترات تعصل 
بالاستقرار في مستوطنات زراعية» مُهدّدة من جانب 
جماعات رعوية مطرودة إلى الصحراء. إن إظهار صورة 
«المرأة الشريرة» العماليقية» في موازاة صورة «المرأة الطيبة) 
الجومُمية؛ تنسجم مع رمزية هذا التنانس بين «رعاةا 
و«مُتمدّنين)» أي بين «أهل الوبر وأهل المدذر), ولذلك فإن 
الزواج من امرأة مصرية؛ سيبدو خخطراً تقوم القبيلة بالتحذير 
منه. وليس ثمة أفضل من «أقصوصته» أو ممؤوية تضغ هذا 
التحذير القبلي في إطار التراجيديا الدينية. 


إظهار قوة الزيجات القرابية وجدارتها والانتصار لها 
- لسان إسماعيل ونقوش مكة 


يمكن مُضاهاة المزاعم الإخبارية عن «لسان» إبراهيم الذي 
ضيّعه ابنه؛ وكان «سريانياً» كما عند الأزرقي وابن هشام 
(السيرة: )١8١ :١‏ وكذلك الزهري (۰۰ - ۱۲ ه) 


۱۷ 


شقيقات قریش 


نص الازرقي (۱: ۱۷۳) 

«لمًا احترقت الکعبة في 
الجاهلية هدمتها قريش 
ارکانها من الاساس فإذا 
حجرٌ مکتوب: انا يَعْفْر بن 
عبدا قرا. اقرا على آبي السلام 


۱۹۸ 


بمزاعم ماثلة عن عثور القبائل العربية على نقوش في مكة» 
عندما أعادت بناء الکعبة فى عصر قصی (نحو ۵۰۰ م). 
تقول رواية ابن هشام: 

«ومحدئث أن قريشاً وجدوا في الرکن كتاباً بالسزيانية 

فلم یدروا ما هو فقرأه لهم رجل من بهود؛ فاذا هو: 

آنا الله ذو بكة» خلفتها یوم حلقت السماوات 

والأرض وصوّرتٌ الشمس والقمر. مبارك لأهلها في 

الماع واللبن». 
أا الرُهريٌ فيضيف أن الحجر (النقش) كان مثلث الشكل 
وفيه ثلائة (صفوح» في الصفح الأول: أنا الله ذو بكة 
صغتها يوم صغت الشمس والقمر. وفي الصفح الثاني: أنا 
الله ذو بكة خلقت الرحم وَاشْتقَّقُتُ لها اسما من اسمي. 
وفي الصفح الثالث: آنا الله ذو بكة» خلقت الخير والشيٌ 
فطوبى لمن كان الخير على یدیه» ولمن كان الشر على يديه). 


إذا كانت هذه المزاعم» هي مصدر الخبر الوارد في كتب 
القدماء وأساطيرهم ورواياتهم عن «لسان» إبراهيم؛ وهي 
مزاعم قد نجد لها أساسأء من نوع ماء في التص التوراتي 
عن (إبرام الارامي» الذي تكلم بلسانِ إرمئ؛ فان اللسان 
«الضائع» في هذه الحالة يكون سريانياً أو إرمياً قديماء 
وبالتالي؛ فان اللغة العربية التي أهداها إسماعيل لأبنائه» لم 
تكن تطوّراً عن اللغة السريانية أو الارثية (الآرامية بحسب 
الضبط التوراتي) بل عن لغة عربية بذئية تكلمت بها القبائل 
من العرب العاربة؛ لأنه تخلى عن «لسان» أبيه» وتكلم 
بلسان «جُرهُم» كما ارتأى كثرة من الإخباريين» مغلا 
المسعودي (۲: ۲۵۳)؛ الذي يزعم أن من تكلّم بالعربية 
مجرْهُم» وهم القبيلة التي طردت العماليق من مكة وأصهار 
الإسماعيليين. ولذلك؛ واستناداً إلى هذه الّويات» فان 
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العربية تطوّرت عن عربية أقدم» بذئية» ولم تتطور عن أي 
لهجة أو لغة قديمة أخرى. 

يصعبُ فصل مسألة «اكتشاف» اللغة» عن حادث الطرد 
الأسطوري لإسماعيل» كما يصعب إقصاء هذا الجانب» عن 
للادة الأصلية التي تدور حول «ظهور) قوائم الأنشائية بعد 
الانفصال عن الجماعة العبرانية. وهذان الفصلان الأساسيان 
في الأسطورة» بدورهماء يستحيل استبعادهما عن المسألة 
الجوهرية في خطاب الطرد؛ نعني ظهور مائدة طعام عصر 
المجاعة» بكل مَشُفها وفقرها؛ وبالتلازم مع ظهور عبادات 
لها صلة طقوسية عميقة بالمجاعة الکبری. وهذه كلها؛ 
اتصلت بظهور أنماط من الزواج والعادات الجنسيّة وبالختان؛ 
الذي لعب دوراً حاسماً في مفاقمة التمايز داخل الجماعات 
القديمة» بين (امختونين) الوخدین و«القُلُف» الوئنین. ولهذا؛ 
يتعينٌ تفكيك وحدات وبُنى الخطاب ليتسنى التحقّق من 
هذه الوشائج. 


ك 
١‏ «ذو بكة» 


إذا كان من المشكوك فيه؛ نظراً لقدم «النقش» وانعدام 
إمكانية التحقّق من خبر عفور القبائل العربية على حجار 
مكتوبة (نقوش) أثناء إعادة بناء الكعبة أو أن تكون لغته لغة 
سريانية بالفعل؛ فإن من الممكن الافتراض أله مكتوب بلهجة 
قديمة من لهجات العرب فى مكة» التى عثر» على بعض 
الأدلة عن وجودها؛ علماء الآثار الذین نقبوا في خرائب 
ثمود؛ وأسموها ب «العربية الأولى». أا مسألة وجود «رجل 
من يهود» كما في رواية ابن هشامء قام بقراءة النقش» فهي 
خبر يكاد يكون قليل الأهمية. 


طبقاً للنقش؛ فان إله إبراهيم وإسماعيل كان «ذو بكة). 


ذو بكة 
«... عن مجاهد قال: وجد في 
بعض الزبور: أنا الله ذو بكة 
جعلتها ‏ الکعبة - بين هذين 
الجبلين». 

(الازرقي: ۱: ۷۹) 


شقيقات فريش 


نط الأزرقي 
«عن مجاهد. قال: وق بعض 
الزبور: آنا الله ذو بكة جعلتها 
بين هذين الجبلین وضعتها 
يوم صغتٌ الشمس والقمر 
ملائكة ‏ وجعلت ررق آهلها 
من ثلاثة سبل فليس يؤتى 
أهل مكة الا" من ثلاث طرق. 
وباركت لأهلها ف اللحم 
والماء». 
«عن ابن عیباس (رض): 
ووجد ف حجر ف الخچر - 
بالكعبة - كتابٌ من خلقة 
الحَجّر: أنا الله ذو بكة» 
«عن ابن عباس: لما هدموا 
الكعبة وبلفوا اساس إبراهيم 
وجدوا في حجر من الأساس 
كتابا فدعوا رجلا من أهل 
اليمن وآخر من الرهبان فإذا 
فيه: آنا الله ذي بكة . النْص». 
(اخبار مكة: ۱: ۷۹) 


۱۳۰ 


وهذه الصيغة مائلة لصیغ أخرى تظهر فیها أسماء معبودات 
العرب جنوب غربي اجزيرة العربية مثل: ذو الشری» ذو 
غاب ذو سَّعْرَة ذو خحوج. وما يؤيد إمكانية اعتبار الصيغة 
الآنفة» صيغة من صيغ اسم المعبود العربي القديم «ذو بكة)؛ 
أنه الاسم ذاته الذي أطلقة القرآن على موضع بعينه في 
مکت وقد قرئ حتى الآن قراءة تعسفيّة من جانب الفقهاء 
المسلمين: «أوّل بيتٍ وضع للناس للذي ببكة [آل 
عمران: 45]. لقد جرى الاتفاق ضمناً وبالتواتر بين 
الفقهاء» على أنّ «بكة» هي الرديف اللغوي ل (مكة). بيد 
أن هذه المطابقة ة لا حل الشكلة الناجمة عن وجود صيغتين 
لمكان واحد؛ هذا إذا سلمنا أنهماء بالفعل» مكان واحد؛ 
لأنه سيعني» على الأقلء أن «بكة» کانت» ذات يوم» وحتى 
على مشارف الاسلام» موضعاً بعينه داخل مكة (عندما 
وصلها الإسماعيليون وكان إله بكة معبودهم الأكبر) كما 
يعنى أن العرب» ربا أقاموا تمييزاً لغوياً وجغرافياً بين هذا 
دا وبين الکان الذي عبد فيه» آي: بين مكة (المدينة) 
وبين الوضع (بكة) حيث عبد هذا الإله» ثم جرت» في 
وقتِ تالٍ» ومع الاسلام؛ مماهاة (أو دمج) للموضع بالمدينة؛ 
فصارت مكة تعني (بكة). هذا التمييز الذي نقیمةٌ هناء على 
غرار القدماءء قد لا یتقبله الفسرون والفقهاء ولكنه حقيقي 
بمقدار ما هو ضروري لفهم سائر إشارات خطاب الطرد؛ 
وعلى هامشه مَؤويات وأخبار العرب. والاية القرآنية» برأيناء 
واضحة تماماً في مقاصدهاء عندما حدّدت موضع البيت 
الحرام مركزياً داخل 2 ولذا فان «بکة» هي اسم المعبود 
الذي صار اسم بقعة محددة في مكة؛ وهو مر يشير إلى أنه 
موظفٌ لتحديد البقعة التي كانت ذات يوم الأكثر 
قداسة داخل المدينة المقدّسة. ونحن نعلم من العقائد القديمة؛ 


سم الأول: نفي إسماعيل 


كما في المدن السومرية والبابلية المقدّسة؛ أن هناك مواضع 
هي الأكثر قداسة لأنها الواضع التي تجلى فيها الاله 
وصارت رمزاً حضوره. يلاحظ ابن منظور في صدد التمييز 
ين «مكة» و«بكة» استناداً إلى مجاهد أن «بكة) هي موضع 
البيت ومكة سائر البلد؛ وأنّ الاسم مشتقٌ من «بك» بمعنى 
الازدحام حيث يتدافع الناس في الحج. لكن ابن منظوره مع 
ذلك» يُعطى احتمالاً آخر: أن يكون الاشتقاق من «الأبكٌ» 
يمعنى العام الشديد (أي: سنة القحط والجفاف) يقول (مادة 
يكك: ۰۲): بل العام الشديد لأنه يبك الضعفاء 
ولللین. إن إلحاح الاخباریین واللغويين العرب على أن 
(بكة) اشتقاق من [البك] بمعنى التزاحم بين جبلي مكة؛ 
ُعيد تذكيرنا بوقائع عدّة عن مشهد مائل تراحمت فيه 
القبائل الجائعة في هذا المكان طلباً للطعام زمن قصی وابنه 
هاشم؛ وقد أورد ابن هشام بيت شعر؛ لعله من (الشعر 
الموضوع) لركاكته؛ ولكن دلالته نافعة في هذا الإطار. قال: 
إن هذا الشعر قيل في مديح هاشم الذي أطعم الجياع 
(السيرة: ۱: .)١59‏ 
عمرو الذي قشم الثريد لقومه 
قومٌبمكةمئتسين عجاف 
ومشهد إطعام الجياع في مكة؛ سبق له وان تکزر في أخبار 
عن معارك أسطورية بين العماليق ومجرَمُم (كما في أخبار 
الأزرقيّ والفاكهي نحو ۲۰۰ هم وفي وقائع أخرى؛ 
وكلها تشجع على الربط بين دلالتي «التزاحم» و«العام 
القاحط» في كلمة «بك» هذه؛ وأن الأصل القديم» وجذره؛ 
يكمنان في ذكريات المجاعة الكبرى التي ضربت مكة؛ 
حيث تدفقت القبائل الجائعة وتزاحمت عند إلهها تتضرع 
إليه. يعني هذا أن عبادة (ذي بكة) ارتبطت بالمجاعة 


نص الأزرقي 
«عن يحيى بن عباد عن أبيه: 
إنه حدثه إنهم وجدوا في بثر 
الكعبة ف نقضها_ أثناء 
هدمها ‏ كتابين من صقر مثل 
بيض النعام مكتوب في 
إحدافما: هذا بيت الله 
الحرام». 

)۷۹ :۱( 


«عن ابن خیثم: كان بمكة حي 
يقال لهم: العماليق فاحدثوا 
فيها أحداثاً فجعل الله تعالى 
يقودهم بالفيث ویسوقهم 
بالسْتة فلا يجدونٍ شبفاً 
حتى سلبهم الله فنقّصهم 
بحبس المطر وتسليط الجدب 


(اخبار مكة :١‏ °( 


۱۳۲ 


والقحط؛ وهو مه حت | لیه رمزیاً سطورة طرد | سماعیل 
إلى مكة؛ من خلال تصویرها لشاهد الجدب» كما أن 
روايات الأزرقي» الشيّقة والتنوعة عن إحدى ضربات هذه 
المجاعة في مكة (في عصر العماليق) والتي كسرت شوكتهم 
وأضعفت من قدرتهم على ضبط الاوضاع مع تدفق 
القبائل الجائعة؛ توطد فكرة هذا الارتباط الوثيق بين 
الدلالتين. 
إذا كنا حدّدنا موطن الاستقرار الأو ل للإسماعيليين بعد 
هجرتهم؛ وظهور وانتشار عبادة إلههم الأ کبر (ذو بکة» 
فمن المهم أن مهد السبيل إلى مناقشة قائمة الا سات 
العربية؛ التي ستظهر مع صعود آدوار الاسماعیلین في مكة. 
أبثاء إسماعيل 
أخوة آخرون من زوجة أبيه إبراهيم (قطورا) وهم ثمانية» 
ولدوا في أواخر سنوات عمره المديد و(الأسطوريٌّ): یَفُشان؛ 
شباء زمران» شوح شیباق» مذین» مدان» سوح. وكان 
لعظمهم أولاد وأحفاد؛ بینما كان لإسماعيل من زوجته 
اجرشمية (۱۲( ولداً. يقول الفاكهيٌ (أخبار مكة: :١‏ 
٠١‏ اد جرخ وقطورا (القبيأتين) وصلتا سوية إلى مكة» 
وكانتا أثناء هجرتهما من اليمن؛ أوّل من تكلم العربية. ول 
كانت جرهم تر قبط باه قرانة دموية مع إسماعيل (فهم 
أخوال آولاده)؛ فان الاسماعیلیین واخوتهم من (قطورا) 
ومعهم قبيلة جَرْهُمْ؛ أزاحوا العماليق عن إدارة البيت الحرام 
(ذو بكة). وهذا هو المضمون الحقيقي للعبارة الإخبارية عن 
(تولي أولاد إسماعيل ومعهم أخوالهم ابجوهشیون ولاية 
البيت) الذي سوف يُعرف باسمه الجديد: الكعبة. في هذا 
الإطار تكاد الروايات الإخبارية تجمع على أن زعيم جرهم 


القنسم الأول: نفي إسماعيل 


الأسطوري كان يدعى الصّاض بن عمرو الجزمُمي. واسم 
قفصاض هذا يلفت الانتباه» فهو المكافىء العربي لاسم 
اتؤداد) في التوراة؛ وقد ورد اسمه كابن ل (عابر) من 
(يقطى) المدعى عند الإخباريين أنه (قحطان). 


تضيف الروايات العربية: إن زعيم (قطورا) كان يُدعى 
«السمَيِدّع)؛ وهذا الاسم یرد في التوراة كذلك في صورة 
هالشْمَيِدَع)؛ وقد حالف الزعيمان الشاض والسميدع 
لإزاحة العمالیق» وبعد اجتياح مكة من قبل هذه القبائل 
وتي العماليق» انشطرت السلطة في المدينة إلى شطرین إِذْ 
تولت جرهم الحكم في أعلى مكة» بينما تولت (قطورا) 
فلکم أسفلها. يقول كلّ من الأزرقي (أخبار مكة: ۱: 
1) والسعودي (مروج: ۲: :)١17‏ 

«فلم يزل مر جَرْهُمْ يعظم بمكة ویستفحل حتی ولوا 

البیت؛ فکانوا ولائه ومحجابه وولاة الأحكام بمكة. 

فجاء سيل فدخلٌ البیت فانهدم فأعادته جرهم على 

بناء [براهيم). 
ولكن» وبعد وفاة إسماعيل انتقلت الولاية إلى يد ابنه البكر 
(نابت)» (نبايوت) في التوراة» ثم إلى الابن الثاني (قیدار)» 
(قيدار) في التوراة» حيث سيعرف الإسماعيليون بعد ذلك 
ياسم آخر هو «القيداريون» نسبة إلى قيدار هذا. على أن 
اسم «السمَيدع) ملك «قطورا» وهذا اسم قبيلة تنتسبُ نسباً 
موم با أن التوراة والإخباريات العربية تزعمان أنه اسم 
زوجة إبراهيم؛ يَرِدُ في واقع لام في النقوش اليمنية 
القدية كاسم لإله يمني - عرب قدم. ففي نق عر عليه 
المؤرخ والباحث اليمني مُطهّر علي الإرياني (دراسات يمنية: 
۸ ۱۹۸۶ ويُدعى عند الدارسين ب «نقش بيت ضبعان» 
تسبة إلى القرية اليمنية التي عُثر فيها على النقش؛ يظهر 


۱۳۳ 


السمیدع 
«قال تخت اکن بن عمرو 
الجُرُْمَي بذکر السمید ع: 
ونحنٌ قتلنا سيّد الحي عنوةٌ 
فأصبح فيها وهو جبران موجع 
وما كان يبغي ان يكون سواءنا 
بها ملكاً حتى أتانا السمَيدس. 
(الازرقي: ۱: ۸۳) 


شقيقات قريش 


الباحث اليمني بعد دراسة مُعمقة للنقش؛ أن «السمَيْدّع) 
كان إلهاً حميرياً خاصاً بالحميريين. 


بيد أن الاسم يرد كذلك في التوراة (سفر العدد: ۱۲/۲۰ 
GORT‏ صيغة ممائلة تماماً والشمَيِدّع) كاسم لقبيلة 
الثیر للاهتمام أن الصيغة ذاتها لا تزال متداولة حتى اليوم 
في جنوب العراق» فالشيعة يستخدمون اسم «الشمَيدع) 
كتوصيفي للخليفة الرابع علي بن أبي طالب (فيقولون عند 
القّسَم: والشمَيدع علي». ان قائمة العشائر والأسباط التي 
(الشمیدع) كاسم لعشيرة يمنية) تیه مع أسماء عشائر 
آحری» مثلاً: عشيرة «النعمانین» (أزّاد ونعمان ابي بالع) 
ضمن قائمة آنساب «بنويامين) (بنو يمن)» وعشيرة «ليَمْنّة) 
أي عشيرة الیمنین بحسب النّص التوراتي» ضمن أنساب 
بنو شیر وعشيرة الجابريين (أبناء جابر) كما في الّص 
أيضاً. والأمر افير في هذه القوائم هو ورود اسم عشيرة 
يقول الإخباريون العرب إن السَمَیدع كان زعيم (قطورا) 
وقد قتل في معركة (فاضح) في مكة على يد المضّاض؛ 
(لاوي). 

الأسطوريٌ لوصول إسماعيل وأخوته وأصهاره إلى مكة بعد 
طرده. وهو يوضح كفاية؛ المدلول الحقيقي للطرد الاسطوري 
(لتوراتي). بيد أَنَّ هذه الوقائع التي تكفّل السرد الاخباري 
العربي بتسجیلها؛ تتناقض بشكل صارخ مع منطق الخطاب 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


الأسطوري نفسه؛ الذي ينبني على فكرة الزواج ثم الطلاق 
من امرأة عماليقيّة؛ رد لا بد من أن الأصل في الروايتين 
التورانية والإخبارية» وجود أسطورة أقدم عن هجرة 
الإسماعيليين ووصولهم إلى مكة, وأنهما سعتا إلى تفسير 


هذا الحدث وتأويله أسطورياً. 


لديناء هناء ربع قوائم تتضمن أسماء أبناء إسماعيل (ابن 
الأثير: ۱ ۸۸ ط لایدن الکامل الأزرقي: :١‏ ۰۸۱ 
الفاكهي: :١‏ ۱۳۰ والتوراة). وهي توائم نموذجية قمنا 
ياختيارها من بين قوائم عدَّة وردت في الموارد العربية 
والإسلامية؛ لنكشف نمط التصحيف الفظيع الذي طاول 


هذه الأسماء. 


خبار مكة) 
: نابت 
قیدور 
الذیل 
ا 
مم 
دومها 
ناس 
أدد 


ما RAR‏ ما و ام 


و9 


مصور 
۰ تیش 
۱ قيدم 


— ۴ 


ابن الأثير 
(الكامل) 
نابت 
قيدار 
أذيل 
ميشا 
مس 
رما 
ماش 


آذر 


قطورا 
قافس 
قيدما 

قدمان 


4 
۰ 


الا زرقي 
(اخبار مک 
ثابت 

قيدار 

واصل 

مياس 


آزر 

تطور 
قيدما 
طميا 


التوراة 


(تکوین) 
بابوت 
قیدار 
دی 
مسا 
مشماع 
دومة 
مبسام 
حذار 
تطور 
نافش 
قدمة 


تيما 


يوضح هذا النموذج نمط الفوضى التي عصفت بأسماء 
القبائل الإسماعيلية الجديدة من العرب الشتعربة؛ حيث إنها 
غدت. في نظر بعض كتاب التاریخ» كدليل على مُحْتَلّقات 
الإخباريين العرب. 


ولكن «تحريفيّة) هؤلاء الإخباريين هي المطلوبة بالضبط؛ فهي 


۱۲۵ 


نص التوراة 
«وکانت ویدان ویاوان 
تقایضان سلعك من آوزال 
بالحدید المُطرّق والسليخة 
وقصب الذّريرة. وکانت ددان 
تتاجر معك بالنمارق للرکوب 
وکان العربٌ وجميع رؤساء 
قيدار من زبائیل فكانوا 
يتاجرون معك بالحملان 
والكباش والتيوس وكان 
(حزقيال: ۱۳/۲۷ - ۲۹) 


شقيقات قريش 


حلم نبوخذنضر 
د... وفي تلك الساعة تمّت 
الكلمة على نبوكدنصّر فطرِةَ 
من بين الناس وأكل العشب 
كالثيران وابتل جسمةٌ بندى 
السماء حتى طال شعره 
كريش العقبان وأظافيره 
كمخالب الطيور...». 
«في ذلك الزمان. عاد ال عقلي 
ورد لي مجد ملكي». 

(سفر دانیال: ۲۰/۲۰/۶ 


الدلیل القاطع على أن رواياتهم الإخبارية» وتزويانهم 
الأسطورية لم تُنقلء قطء عن التوراة؛ وأنها تنتمي بقوة إلى 
تواتر شفوي وكتابي. ولو أنها كانت محاكاة للتوراة» ونقلاً 
لنصوصها؛ لجاءت قائمة ابن هشام والأزرقي والطبري 
والفاكهي وابن الأثير متطابقة مع القائمة التوراتية. وعلى 
الأقل بجاعت «القائمة الرباعيّة) الآنفة؛ وهي قائمة نموذجية 
ام العاني؛ مُتَطابقةٌ لا فيما بينها وحسبء وإنما مع الثض 
العوراتي. الأمر الذي يمكننا من الاستنتاج أن هذه 
«التحريفيّة») التاريخية تصدر عن استناد متواتر للروايات 
الإخباريّة العربية» إلى تراث ضحم من من الؤويات والأخبار 
والمواد والأساطير الشفاهية والكتابية المستقلة والخاصة بهذه 
الجماعات القديمة؛ وليس إلى التوراة كمصدر وحيد مزعوم؛ 
یسمح اعتباره کنص قدیم بتوليد مزاعم عن كونه (ينبوع) 
هذه الإخباريات. ولأننا ننظر إلى النصّ التوراتي» فى الشطر 
اليشولوجي منه» والخاص بالأساطير والأخبار والمؤويات؛ 
ولیس الشطر الديني التشریعی الخاص بالعقيدة اليهودية؛ 
بصفته «کتاباً إخباريّاً قديمأ» شأن الکتب والسجلات التي 
ترکتها جماعات أخرى في مَزویانها الشفاهية أو مصادرها 
المكتوبة التي لم تصلناء ولکن القدماء اطلعوا علیها وغرفوا 
منها؛ فإنه» في هذه ال حالة» يتضمن التحريفية التاريخية ذاتها. 

مد توصل اتن التوراتي إليناء بفضل تحريفیه هذه؛ ذلك أن 
الكهنة والأنبياء المتتابعين منذ مرحلة السبى البابلى (الأخير) 
زهاء ۵1۲ ق.م.؛ ثم كقبة الأسفار الثانوية والمتأخرة» قاموا 
عملياً؛ عبر تقال تحريفيّة) بإخراج النّص التوراتي من فضاء 
التشريع الديني الغلق؛ إلى فضاء الخبر والرواية؛ وبهذا تمكنوا 
من إيصاله إلينا بفضل هذه «التحريفيّة)؛ ككتاب إخباريّ 
قديم. 


ا#قسم الأول: نفي إسماعيل 


لقد أضاف هؤلاء التحريفيون من الأنبياء والكهنة ومحرري 
التصوص الدينية؛ مواد ذات طابع تاريخي وأسطوري؛ 
وقاموا بدمجها في بُنية السرد الديني» وهي بوجه الإجمال 
مواد ثقافية راسبة. بل وقاموا بدمج مدهش وشيّق لكل ما 
وقعت عليه أيديهم من مزویات عتيقة وأخبار وأقاصيص 
تنتمي؛ في مكوّنها الأصليء إلى ثقافات العالم القديم من 
بابل وسومر حتى اليونان مرورا بالعرب العاربة؛ وهذا ما 
يفشر سبب تضمن التوراة لمكوّنات عربية عتيقة ويونانية 
(مثل سفر يونان وأيوب وأسطورة شمشون وصراع داود 
وجوليات). وبذلك قدٌّموا لنا لا كتاباً دينياً خالصاً؛ بل 
«کتاباً إخبارياً قدياً» تتوجب معاملته, نقدی على النحو ذاته 
الذي نعالج فيه مواد «تاريخ خ الطبري» أو «سيرة ابن هشام» 
الهذبت وتاريخ عُبيد أو السعودي أو کتاب وهب بن متبه 
والازرقي والفا كهي. 


إن أهمية النصوص القدیة» تکمن في إطار هذه المسألة 
الشائكة؛ هنا: كيف أنّ ما يبدو «تحريفية» تتقص من 
قية الرواة؛ ما هي في صلب عمل الإخباريين» 0 
0 نهضت عليه روایتهم للخبان فهم ليسوا مؤرخين 
متزمتون للتاريخ» بل جامعي مواد غنية وثرّة» تتضئن التاريخ 
ولكن لا تقوله لا بلغة الأسطورة والووية. . وفي هذا الإطارء 
فإنها؛ وقبل كل شيء؛ حفظت لنا وعلى مر العصورء أخباراً 
منسيّة وأسماء محتملة لمواضع وأبطال» بالكاد نعرف عنها 
شيثاً. ومهما تكن درجة صدقية هذا الدمج» في أدنى أو 
آرتی صورة فان ما رك لنا؛ یستحق أن يُنظر الیه» على أنه 
دمج مثير؛ يكشف عن أساليب السرد القدية وطرق 
اشتغالها؛ بأكثر ما تفعل أية نصوص أخرى. وللمرء أن 
یتخیل قيمة هذا السجل بصرف النظر عن «تحريفيته» وحتى 


۱۳۷ 


جنون سلیمان (فْته) 

«... فجاء‌وا حتی دخلوا على 
نسائه فذكروا لهنّ-ما آنکروا 
فقلن: فإن كان سليمان قد 
ذهب عقله وأساء أحكامه 
فليس لنا صبر على ذلك. 
وقال بعض المفسّرين: كان 
سبب فتنة سليمان أنّه آمر أن 
لا يتزوج امرأة إلا من بني 
إسرائيل فعوقب على ذلك 
بزوال ملكه أربعين يوماسه. 


(التعلبي: ۳۵۰ 


شقيقات قریش 


آثار على الصخور 

«.. لقد ترك اهل القوافل 
آثارهم على الصخور. وکانت 
ثروات الجزيرة العربية تنقل 
عبر هذه الدروب. وريما فسّر 
هذاالأمروجود بعض 
النقوش في هذه الأماكن 
الیعید ة...». 


(ف. ۳۹1 براندن: 5 6 


عن فوضاه وتناقضاته الزعجة؛ فهو حفظ لنا تراثاً ما كان 
بالامکان حفظه الا بهذه الوسائل والأساليب السردية امن 
التي تدمج دون جوب أو حرج أدبئ؛ بين منظومات من 
الأفكار والمعتقدات والأخبار والأقاصيص. 

إن ملاحظة الأز رقي (آخبار: )١‏ الحصيفة والجريئة القائلة: إن 
«العرب تحدّروا من نابت وقيدار» فقط لا عن الأبناء العشرة 
الآخرين في القائمة العربية والتوراتية» جديرة تفا بأن 
تؤخذ في الحسبان؛ اد هي تلقي بظلالٍ ثقيلة من الشك 
على سائر مزاعم الإخباريين عن ولادة العرب من نسل 
إسماعيل أي من الاثني عشر ابناً؛ وبالتالي فهي تُعيد 
تصنيف القائمة الميفولوجية للأنساب العربية في إطار جديد. 
لا زیت في أنّ تشكيكاً من هذا النوع؛ بصلة أبناء إسماعيل 
الآخرين بالعرب؛ وحصرهم في نسل نبايوت (نابت» النبط) 
وفي نسل قيدار (القيداريون الذين أكسوا ملكة صغيرة 
ذكرتها السجلات الآشورية: نصوص سنحاريب ۷۰۵ - 
۱ ق.م. وآسرحدون ۱ - 11٩‏ ق.م.) من شأنه أن 
يضع القائمة برمتها في إطار جدید؛ اد إن استبعاد عشر 
قبائل عن قائمة أنساب العرب المشكعربة» يعني أن هذه 
القبائل ظلّت في إطار العرب العاربة ولم تنجز تمايزها عن 
الجماعة الرعوية. 

وفي هذا الصدد؛ فان عثور علماء الاثار على نقوش تذكر 
اسم مملكة «قيدار) في معبد تل مسخوطة في مدينة 
الإسماعيلية في مصرء قد يدعونا إلى التساژل - ل 
عن العلاقة احتملة بين اسم هذه المدينة» التي يزعم ان لها 
صلةٌ بالخديويٌ إسماعيل وبين اسم مملكة قيدار؟ والأمر ذاته 
يكار مع اسم (قدّمة) التوراتي والعربي» والذي يظهر في صيع 
عدَّة؛ حيث دارت شكوك قوية حتى بين المؤرخين 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


الكلاسيكيين اليونانيين حول أصل الشعب القديم الذي 
سكن «کریت» ورف باسم القدمونيين (برنال: أثينا السوداء 
Jersey ۷‏ سNew)‏ وفي هذا السياق؛ فان اسم «مشاه 
يظهر في مخربشات وشواهد صخرية في دومة الجندل» 
ترکتها ثمود كاسم لقبيلة عريية بائدة (نقوش یل غلاسر 
67 وعند: ف. دير براندن: تاريخ ثمود) ارتأى مارتن 
برنال في (أثينا نا السوداء) استناداً إلى هیرودوت (۰۰ه 


ق.م.) ب بأن بان أن باني «طيبة» اليونانية هو كادموس (قدموس) 


(قذشس) (قدمة) مهسههع1 وله بحسب الزويات الإغريقية 
القديةء جاء ؛ من الشرق. وقد ربط برنال» وهو على حق» 
بين كادموس وبين الهكسوس في مصر ۱۷۲۰ ق.م. 
منطلقاً من فرضية أن الغزو الهكسوسي لمصر كان من طبيعة _ 
«کتعانية» آي: عرد عربية عند نهاية القرن الغامن عشر ق.م. 
ولاحظ أن أن جذر کلمة ۱ کریت» ینتسب إلى الجذر السامي 
نفسه لكلمة «قرت» قرية)؛ قریةه؛ كما أن اسم مدينة «میغارة» 
اليونانية القديمة والتي تعني «الکهف» ینتسب إلى الكلمة 
العربية (مغارة). لكننا نرتتي» في في القابل؛ أن يُنظر إلى التوافق 
بين اسم البطل الإغريقي الأسطوري (قدموس)» استناداً إلى 
أن جذر الاسم صد بمعنى «شرق»» وبين الكلمة ذاتها 
125 بمعنى «الشرق»؛ على أنه توافق في صلب التقاليد 
العربية القديمة؛ فالاسم ليس اسم علم أو جنس» بل هو 
توصيف لحالة البطل (ما أنه جاء من الشرق) تماماً كما رأينا 
من تحليل اسم «عدنان» و«قحطان». لقد جلب القدمونيون 
إلى كريت» في هجرتهم البحرية نحو التوسط أسطورة 
«هاجر» العربية لتعيش هناك وتغدو أسطورة إغريقية باسم 
«هيرا». وبحسب برنال الذي نقل (نصٌ هيرودوت) كان لا 
بد من التساژل؛ مع هيرودوت: 








۱۳۹ 


شقيقات قريش 


فصر 

«.. إن بيصر بن نوح لما 
انفصل عن أرض بابل بولده 
غرّب نحو مصر. وكان 
عددهم ثلاثين. وكان بيصر 
أوصى إلى الا کپ من ولده 
وهو يصر. فتملك عليهم 
حذ رفح من أرض فلسطين 
من بلاد الشام» وقيل من 
العريش. وكان لمصر أولاد 
أربعة وهم: قبط واشمون 
واثریب وصا. 

فقسشٌم مصر بين اولاده 
الاربعة الارض ارباعاً وعهد 
إلى الاکبر من ولده وهو قبط. 
واقباط مصر يُضافون في 
النسب إلى أبيهم قبط بن 
مصر». 


(۸٥ ¥ (المسعودي:‎ 


نص التوراة 
«وقال بعضهم لبعض: تعالوا 


۰ يبنا ولذ رقة حَرقا 


فکان لهم اللبن بُدلْ الحجارة 
والحْمَر كان لهم بدل الطین. 
وقالوا: تعالوا َب لنا مدينة 
وبرجا رأسه في السماء وم 
لنا اسماً كي لا نتفرّق». 

(تك: ۰۲۱/۱۰ ۱۱/۱۱) 


۱۳۰ 


اكيف حدث أن الصرئین 9 إلى تسش 
وماذا فعلوا لكي يجعلوا من أنفسهم ملوكاً لهذه 
المنطقة من بلاد الإغريق؟). 


سوف يكون أمراً مهماًء في إطار نقد الأنساب العربية 
وأنساب القبائل الإسماعيلية الأولى؛ التساؤل عا يعنيه اسم 
مصر الذي يرد في وصف هيرودوت لهذه الجماعات 
المهاجرة؟ فلماذا تحدثت التوراة عن «هاجر المصرية)؟ ولاذا 
زعم الإخباريون العرب أن إسماعيل تزوج امرأة عماليقيّة 
فيما التوراة تقول نها «مصريّة)؟ هذه المطابقة بين العماليق 
والمصريين في الإخباريات العربية القديمة؛ والتي تعمقل تمثيلاً 
متازاً فكرة قديمة يكررها هيرودوت عن «الهكسوس» 
المصريين؛ جديرة بأن توضع في إطارها الصحيح» فالغزو 
البدوي لمصر انتهى إلى توصيف الغزاة باسم البلاد التي قاموا 
باجتياحها. إن قدموس الذي جاء من الشرق وعدنان الذي 
جاء من العَدْنة ‏ الاقامة في الأرض» وسوى ذلك كثير من 
الأسماء كما سنری؛ يدلّل بقوة على أن أسماء العلم أو 
الجدس التي وردت في الأخبار والرویات؛ هي «توصیفات» 
للأبطال والمواضع؛ وأن مزاعم المسعودي والطبري عن فراعنة 
عرب حکموا مصر؛ تطابق مزاعم هیرودوت. في هذه 
الحالة» بجلاء 0 لتغدو لا مجرد مزاعم» وإنما مؤويات عن 
التاريخ بلغة الأسطورة. 


الأسطورة الهيرودوتية عن أبطالٍ اجتازوا البحر وحملوا 
الرسالة إلى «كريت» لتأسيسها وتأسيس «طيبة» ومعابدهاء 
قابلة تجريديًاً لأن تُطَابَىَ مع الأسطورة التوراتية والإخبارية 
العربية عن إسماعيل وهاجر وقدمَة والمرأة المصريّة «الشريرة) 
والأب اکر الذي جاء بحثاً عن ابنه الذي ضيّع لسانه في 
الصحراء. 


اقنسم الأول: نفي [سماعيل 


۴ - التمايز والتمزّق: «تفرقوا أيدي سبأ» 
هذه الهجرات» التتابعة التي أوصلت إسماعيل إلى مكة؛ ثم 
ابته المزعوم قَدْمَة (كادموس) إلى جزر البحر الأبيض المتوسط 
في اليونان القديمة؛ تنسب بقوة» إلى تقاليد السرد الإخباري 
القديم عن تمرّق الجماعات القبليّة. ولأجل مطابقة متناظرة 
ومتوازية مع هذه التمثلات الحاذقة؛ يمكن تأسيس مقاربة بين 
النصّين التوراتي والإخباري العربي؛ تنهض بمهمة الكشف 
عن النسيج الثقافي القدیم» الذي نسجت منه النصوص 
أساطيرها وأخبارها ومزویانها. ان مَروية التوراة (سفر 
التکوین) عن برج بابل وتبلّبل الألسنة؛ يكن تأویلها عبر 
بها پنية النص الاخباري العربي؛ وبالعکس أيضاً. یقول 
التص (تك: ۲۱/۱۰ - ۱۱/۱۱): 

«وكانت الأرض كلها لُه واحدة وکلاماً واحداً. 

وكان أنهم لما رحلوا من المشرق وجدوا سهلاً في 

أرض شنعار فأقاموا هناك». 
إن السرد التوراتي يحدّد القرابات الأسرية على أنها «قرابات 
لغوية» في الدرجة الأولى. يعني هذا أن قوائم الأنساب 
بُنيت؛ في الأصلء على أساس إنشاء قرابات دموية مفترضة؛ 
استناداً إلى اللغة المشتركة؛ وا التباعد في هذه القرابات أو 
تمرقهاء» يرتكز على تلاشي هذا العامل الحاسم. لذا فإن قانون 
التمايز بين الجماعات القديمة هو بالضبط؛ قانون تمڙقها 
وتشتتها؛ فلكى يحدث التمايز ويتحمّق» لا بد لهذه 
الجماعات فق أن تقوم بتمزیق وحدتها وخلخلة النسیج 
الثقافي الجامع لها. ما من تمايز على مستوى القرابات 
الثقافية داخل جماعة ما؛ يكن أن يحدث من دون تمزيق 
الغلالات الشفيفة التي تحجز أو تفصل أفرادها؛ لكيما يتسنى 
لهم أن يفترقوا وينفصلوا في تكوينات جديدة. 


۱۳ 


شقيقات قریش 


نم ياقوت 
«.. وأما حبر خراب سد 
فإنه كان في ملك حبشان 
فأخربٌ الأمكنة المعمورة. 
ثم عرضوا ضياعهم على 
البیم. 
وآهله عن اليمن عطف شعلبة 
نحو الحجاز فاقام ما بين 
الثعلبيّة ال ذي قار يتتبّع 
مواقم المطر. قلمًا كبر ولده 
سا دعو المدینة ویها ناس 
وانخَرّع عنهم عند خروجهم 
من مارب حارثة بن عمری 
مزیقیاء». 

(£ :۵( 


۱۳۲ 


هذا الإطار ملا ئم لفهم مَروية التوراة عن (برج بابل»؛ 
بصفتها مَؤوية ة أسطورية نموذجية عن هذا التمزق المطرد؛ 
الذي يمكن كل جماعة من إنجاز تمايزها وتحقيقه عبر التخلي 
عن «لسانها» الجماعي. أَيّ: أن تقوم هي أيضاًء على غرار 
إسماعيل ب «إضاعة» لسانها والتخلص منه» با هو لسان 
(الأب) اجامع لها والحارس لوحدتها. لقد ضاع لسان 
الجماعات التي كانت تقطن في «برج بابل)؛ وبدلا منه 
أمكن لها أن تحصل على «رزمة ألسنة) أيّ: عائلة لغوية 
جديدة مؤلفة من طبقات عدة» مثل طبقات البرج الرتفع في 
السماء. مثل هذا التمزق في وحدة القاطنین داخحل (برج)» 
يساعد في نشوء قرابات جدیدة» لغوية» محل قرابات 
الأرض أو المكان؛ بوصف الأخيرة قرابات زائفة. 


تحیل مَووية التوراة عن «تمزق» اللغة الواحدة» تَمّلها 
وتفشخها؛ قارئ النصء على مَؤوية عربية عتيقة عن انهيار 
سدّ مأرب» مجم عنه انهيار في مبنى الوحدة التي جمعت 
القبائل في أرض اليمن؛ وبدلاً من «البرج» أنشأ سارد النّص 
مري (وحدة) للجماعة من حول (السدّ). دی انهيار السدّ 
إلى تمرّق القبائل وتفرقها «أيدي سبأ» بحسب الثل اليمني 
القديم؛ ويمكن في هذا السیاق مائلة تفدق اللّغة | ۳ لغات 
بتفرق اليد القبائلية الواحدة إلى (أيدي)؛ وبهذا تحل اليد 
محل «اللسان» كتعبير عن هذا التمزق الدراماتيكي. وبالطبع 
فان اللغة» ككائن ماكر قادر على الخداع يمكنها أن تعر 
عن نفسها لا بواسطة «اللسان» وإنما بواسطة (اليد) كذلك» 
وهكذا يصبح تمزق القبائل من حول السدّ العظيم» سبيلاً 
إلى امتلاك «ألسنة) أو لهجات. وما من شك أن لهجات 
القبائل» ذات صلةٍ حميمة ب «لسان قدي» أو ألسنةٍ قديمة 
8 
(لغات عتيقة)» كانت سائدة ثم حللت وتفسخت داخل 


وم الأول: نفي إسماعيل 


يعات خطرة» معادية وشرسة مُنْتِجَة للقهر واجاعة. 


ووى أسطورة انهيار سد مأرب سائر الإخباريين العرب 
وللسلمین جاعلين منها حدثاً هلعياً جماعياًء قشرت به 
الهجرات الکبری للقبائل وتفرّق لهجاتها وتمرّقها. مثلا: 
للسعودي (مروج: ۲ ۳۰۲) نشوان بن سعيد الأندلسي 
(نشوة الطرب: ۰ ۱) البلاذري (فتوح البلدان: ٤‏ ؟) وهي 
أسطورة مزيقياء ذاتها التي تَرِدُ في الموارد العربية في صورة 
أخبار عن تمايز القبائل وامتلاكها منازل وأوطاناً خاصة 
ولهجات خاصة أيضاً. إِنَّ عبارة «انْخَرَعت» مُزاعة التي ترد 
کوصف لرحلة خزاعة نحو مكة (بطن مرّ) تتضمن إشارات 
غير محدودة عن زخم هذا التمایز الذي مَرّق وحدة القبائل 
وفوقها؛ وباستخدام سرديّة الأزرقي (أخبار: )٩۲ :١‏ فان 
مزيقياء وقبائله المهاجرة معه: 


«انتهوا إلى مكة وأهلها جرهم وقد قهروا الناس 

وحازوا ولاية البيت على بني إسماعيل وغيرهم؛ 

آرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن عامر مزيقياء زقائلا]: 

يا قوم قد حرجنا من بلادنا فلم ننزل بلدا إلا فسح 

أهلها لنا وتزحزحوا عنا فنقيم معهم. فافسحوا لنا في 

بلاد کم ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق». 
لقد أعاد الإخباريون العرب إنتاج أسطورة «خراب سد 
مأرب» لكي تلائم تأويلاً جديداً عن هجرة تحالف قبلي 
ضخم اجتاع مكة وهزمٌ جَوْهُمْ واستولى على البيت الحرام. 
أا حدث التاريخي) الخاص بسدّ مأرب» فقد غدا في 
هذه المؤويات حدثاً أسطورياً «بکلام ثانٍ: بنى سارد نص 
أسطورة انهيار السدّ» نضّه السردي على أساس الدمج بين 
واقعتين؛ کل واحدة منهما جرت في عصر مختلف عن 
الآخرء لكي بتمکن من تأويل هجرة القبائل. ان أسطورة 


۱۳۳ 


سيل القرم 

«.. بعثٌ الله لسبا ثلاثة عشر 
نبياً فكفروا بهم فعاقبهم الله 
بسيل العّرم. وكان لهم 
بستان عن یمین الوادي 
وشماله فبمث الله عليهم 
جُرذاً يُقال له الخُلّد فخرّقه 


وأفسّد آر ضهم. 
قال تعالى «القر ی التي 


باركنا فيها قرى ظاهرة». 
(نشوة الطرب: )١4١‏ 


شقيقات قريش 


۱۳ 


انهیار السدّ؛ في الأصل البعيد, تتمثُلْ الفكرة الأسطورية 
ذاتها في (برج بابل)؛ وهما معا تنتميان إلى معتقد أسطوري 
يق عن التروج المناضي» ولزق تسبح اللغة والوعدة 
القبلية وضياع الجماعات في الصحراء. هذا اد الهلعيّ 
الناجم عن انهیار سد أو برج» والتدفق نحو أراض جدیدة» 
ونحو تبلبل خلاق للألسنة لأجل اكتساب هويّات خاصة» 
يعجر في منحی مُحدّد من الخطاب» وه العلاقة قة الوثيقة 
بين العمایز والتمرّق؛ فما من تمايز إلا ويبدأ من قانون تمزيق 
وحدة الجماعة ولغتهاء أي من تدمير «برجهاه أو «سّهاه 
الذي يوصف بالجئّة في القرآن وفي الروايات. 

لقد أدى لعب إسماعيل مع أخيه الصغير إسحق في يوم 
فطامه لا إلى فساد مائدة الطعام التي أعدَّها الأب؛ وإغا 
كذلك إلى تحطیم «البرج» الذي كان يضم الجماعة اللغوية؛ 
العائلة القديمة» وإلى بلبلة لسانها الذي تشظىء آنقلٍء إلى 


ألسن. كان لا بد لإسماعيل لكي يحمّق تمايزه من أن يقوم 


بتمزيق لسان عائلته؛ التخلص منه وحملهم على قبول قراره 
بامتلاك لسانٍ خاص به. هذا الیل في ألسنة العائلة الموحدة 
القابعة في «البرج» أو حول «السد» هو القانون المطلق 
للتمايز. ربا كانت عائلة (سماعیل, أيضاًء عائلة لغوية 
واحدة ترصف قراباتها الدموية وقائمة أنسابها على أساس 
وجود لسان واحد؛ ولكنه بحمله والده عبر اللعب احظور؛ 
على طردهء ما كان يقوم بالعمل ذاته: بل ألسنتها وتزیقها 
وتفریقها يدي سبأ. 


الفصل الثاني 





مجاعة مكة 


تَطوّر السرد الاخباري العربي القدي ف في الاصلء عن 
خطاب أسطوريٌ؛ ولذلك فهو لا یعضمن الأسطورة 
فحسب؛ وإنما يسير على خطاهاء ويتجه صوب الطريق 
تفسه الذي سلكته؛ والوضع ذاته» يمكن أن يكون قد واجه 
النصّ التوراتي في الشطر الإخباريّ منه. إن استراتيجيّات 
النص التوراتي» من هذا المنظورء تبدو هي ذاتها 
استراتیجیات الأسطورة الأقدم» والعي لم تصلنا لا ت 
خلاله: لأنه تطوّر عنها. وفي هذا النطاق؛ فإن كلا من 
الإخباريات العربية والتوراة ثربط بين حدوث مجاعة 
كبرى» وبين ظهور قوائم الأنساب من جهة؛ وبينهما وبين 
الهجرات المستمرة للجماعات والشعوب القديمة من جهة 
آخری. ولذلك تظهر في النصّين التوراتي والعرب على حدٌٌ 
سوای |شارات غنيّة بالرموز والدلالات عن سلسلة من 
غير التوقع» الذي كانت تت رکه 
في كل مرة» یحدث فیها جفاف أو جدب أو قحط يترافق 
معه» انزياح جديد جماعاتٍ قبلية مستقرّة. 


ضربات هذه المجاعة» والأثر 


«فمات وكيع وتّعيَ على 
رؤوس الجبال. فقال بشر بن 
الحجير: 
ونحنإيادٌ عباد الاله 
ورهط مُناجيه في سَلَّم 
ونحن ولاة حجاب العتيق 
زمان النخاغ على جُرْهُمْ 
ذكر ابن الكلبي أن الك سلّط 
على الذين يلون البيت من 
جُرْهُمْ دوابا شبيهة بالْعْف 
(ديدان) فهلك منهم ثمانون 
کهلاً في ليلة واحدة سوى 
الشباب حتى جلوا عن مكة». 
(المُتّمّق: 817 ؟) 
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المجاعة الکبری (في التوراة) 

(تك: ۱۷/۱/۱۲ - الإصحاح الثاني عشر): 
«فاجتاز ارام في الأرض» إلى بلوطة مر والكنعانيون 
حيقظٍ في الأرض. فتراعی الوب لأبرام وقال: لنسلك 
أعطي هذه الأرض»» «وكانت مجاعة في الأرض. فترّل 
إلى مصر ليقيم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض». 

(تك: ۳۱/۱/۲۰ - ۱۱/۲۲ الاصحاح :)5١5‏ 
«وكانت في الأرض مجاعة غير المجاعة الأولى التي 
كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى أبيمالك». 

(تك: 44/4۱ - ۳/4۲ الاصحاح :)4١‏ 
«وانتهت سبع سني الشّبَع الذي كان في أرض مصر. 
وبدأت سبع سني المجاعة تأتي كما قال يوسف. فكانت 
مجاعة في جميع الأراضي» «وأتی بنو إسرائيل في مَنْ 
أتى ليشتروا يا لأن الجاعة كانت في أرض كنعان». 

(تك: الإصحاح 4۳): 
«وكانت المجاعة شديدة في تلك الأر ض). 

(تك: 5/410 أ ۲۰): 
اولم يكن خبرٌ في الأرض كلها لأن المجاعة اشتدّت 
كثيراً حتى نك أهل مصر وكنعان من انجحاعةه. 

(صموئيل: ۱/۲۱ - ۱۱ - الإصحاح ۲۱): 
«وکانت مجاعةٌ في أيام داود ثلاث سنین. سنةّ بعد 
سنة. فسأل داود وجه الوِبُ». 


- المجاعة الکبری (في الاخباریات العربیة) 
(الأزرقي» ۱: ۸۰ ۱: 0۱۱۱ 
«ثع أن جزشما وقطورا خرجوا سیارةٌ من الیمن 
وأجدبت بلادهم فساروا بذراریهم ونعمهم وأموالهم 
وقالوا نطلب مکاناً فيه مرعی». 


۱۳۹ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كان بمكة قوم من العماليق حتى سلبهم الله تعالى 

قُنقصّهم بحبس المطر عنهم وتسليط الجدب علیهم». 

«حتی أصاب الناسٌ في سنة جَدّبِ شديدة فخرج 

هاشم بن عبد مناف إلى الشام فاشترى بما اجتمع 

عنده من ماله دقيقاً وكعكاً فقدم مكة في الموسم 

فهشم ذلك الكعك ونحر الجزور وطبخه وجعله ثريداً 

وأطعم الناس وكانوا في مجاعة شديدة». 

وثم ساقهم الله بالجدب يضح الغیث أمامهم ويسوقهم 

بالجدب» (۱: ۸٩‏ 
۲: (السعودي» مروج الذهب: ۲ ۱۱ 

«وتسامعت جُرْهُمْ ببني کرکر ونزولهم الوادي وهم 

في قحط فساروا نحو مكة) 
۳ (ابن الجوزيء المنتظم: :١‏ ۲۷۳): 

وإنَّ الناسّ أصابتهم سنة فأقبلوا على باب إبراهيم 

يطلبون الطعام. وكانت له ميرةٌ من صديق له بمصر 

من كل سنة. فبعث غلمانه بالإبل. فخیزوا وأطعموا 

الناس». 
فضلاً عن هذه الإشارات؛ وهي كثيرة» یستحیل إيرادها 
كلهاء هناك إشارات موازية ومتناظرة» في الوثائق البابلئة عن, 
مجاعتين ضربتا الجزيرة العربية» واحدة سجلتها وثائق 
نابونئيد (۰۸۰ ق.م.) عندما حاول أن ينقل مركز ثقل 
الامبراطورية البابليّة إلى الغرب. لضمان الطرق التجاريّة في 
جنوب الجزيرة العربية. ولأجل هتا الغرض توجه صوب 
تيماء؛ وهي واحة كانت مزدهرة» بعد أن صب ابنه بیل - 
شار - أصَرء الذي تسجل التوراة اسمه على هذا النحو: 
يلا نضّر (دانيال: ه» 0۲۲ ۱/۷- ۸) وصيًا على العرش. 
والأخرى سمجلتها وثائق نبوخذ نصّرء الذي توجه بنفسه 
لصدّ غارات القبائل الجائعة (751ه ق.م.) 


۱۳۷ 


المجاعة 
حلم يوسف وملحمة جلجامش 
ديا أمي لقد رأيثٌ الليلة حلماً 
رایت إني اسيل مختالاً أفرحاً 
بين الابطال فظهرت كواكب 
السماء وقد سقط إحداها إلي. 
سنين عجاف لا غِلَّةَ فيها فهل 
جمعت غلَّة تكفي الناس؟ 
وخْرَّنتَ العلف للماشية؟ فلو 
خزنت غلالاً وعلفاً تكفي 
الناس والحيوان.هه. 

(ملحمة جلجامش::ط يقداد 

ت: طه باقر: 4) 


شقيقات قريش 


نص ابن قتيبة 


«وکان لقمان عبداً حبشياً 


لرجل من بني إسرائيل 
فاعتته وأعطاه مالا وكان في 


زمن داود ‏ ع واسم أبيه 


ثاران ولم يكن نبياً قال 


وهب: قرات من حکمته نحوا 
من عشرة آلاف باب لم 
پسمم الناس کلاماً أحسنّ 
منه. ثم نظرث فرأیت الناس 
قد ادخل وه في كلامهم 
واستمانوا به في خطبهم 
ورسائلهم ووصلوا به 
بلاغاتهم». 

(المعارف: ۵۰) 


۱۳۸ 


ولكن» وبعيداً من حقل التاريخ» فان الخطاب الأسطوري 
العربي القديم» بادر إلى تسجیل سلسلة امجاعات الکبری 
هذه» بقوة سرد مدهشة. تفوق قوة السرد التوراتي. وقد 
تركت لنا أسطورة يمنية عتيقة؛ ما يكفي من إشارات عن 
نوع الريجات الأولى ونمطها لهذا الزلزال المتعاقب الضربات؛ 
والذي أصاب مجتمع القبائل في صميم ثقافتها الغذائية, 

وقلبَ مائدة طعامها رأساً على عقبء با أدّی» تالياًء إلى 
تفكك تفكك وتشظي «الآلهة» وئوژعها في رقعة جغرافية شاسعة. 

تقول أسطورة «لقمان وبراقش) والتي وردت في مصادر 
عدَّة: 


«کانت براقش امرأة لقمان بن عاد» وكان بنو أبيه لا 
يأكلون .وم الإبل. فأصابَ من براقش عُلاماً. فترّل 
لقمان على بني أبيها فأولوا ونحروا جزوراً [كراماً له 
فراحت براقش بيرق الجزور فدفعته لزوجها لقمان 
فأكله. فقال: ما هذا؟ ما تعوفتٌ على مثلهٍ طیبا؟ 
فقالت براقش: هذا من لحم الجزور. قال: أو وم 
الإبل كلهاء هكذاء في الطيب؟ قالت: نعم. ثم قالت 
له: جَمْلَنًا فالجكمل. فأقبل لقمان على إبلهاء وابل 
أهلها فأشرع فيها [ذبحاً]...» 


تروي هذه الأسطورة؛ بشروط إنشائها الخاصة؛ الرواية 
الأكثر أهميةًٌ من حيث خضب مادْتها اليثولوجية؛ عن 
طبيعة الرابط أو الوازع احفی الذي يجمع بين نشوء 
«مجتمع الحرام» وبين الجاعة» فالرواية شرع وتجیز أكل عوق 
الابل كما تشرغ أكلّ لحومها المحئمة دينياً بالنسبة إلى 
لقمان بطل الأسطورة. وبذا نهي تروي شیفاً مُحدّداً عن 
هذا النظام» يإعادة ربطه بمجاعةٍ أقدم لا نعرف عنها الكثير» 
دفعت باماغات البشرية إلى الامتناع عن ذبح الابل؛ با 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


هي وسيلة الاتصال الوحيدة بعالم الصحراء الموحش» أو 
يعالم اليضب التوقع. تقع هذه الأسطورة في قلب الفكرة 
للركزية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن «عائلتهم 
اللغوية» وانقطاع تواصلهم مع مائدة الطعام التي نصبها 
إيراهيم في فطام (سحق, أي مع مائدة طعام الجماعة العبرية 
التي كانت تحزم أكل وم الجمال وتعتبر الجمل نحاسة. إِنَّ 
اسم «براقش» التي تصوّرها الأسطورة امرأة لقمان يعني 
«الجذب». هذا العنی نجدة واضحاً في اللغة حيث تُستخدمٌ 
الكلمةٌ في وصف كل أرض أو بلادء أو مكان إقامة اجتاحه 
الجدب والقحط والجفاف بأنها «أرض براقش». ولذلك أقام 
سارد الثص داخل الشبكات الدلالية لنصّهء علاقات متناظرة 
بين اسم المرأة والجدب؛ لكي يدل عليه ويُعيرَ عنه» في 
صورة رمزية لزواج تنجم عنه ولادة طفل. إِنَّ رمزية الزواج 
من «الجدب» والارتباط به؛ لا تکشف عن الطابع المخادع 
والمضللء وإنما بدرجة أكبر» عن الطابع الوثيق بين وجود 
اقترا عطي بأرض مجدبة» خحلاي تؤسّسه الجماعة البشرية 
لنفسها وتتكيّف معه؛ وبين النتائج التي سوف يسفرٌ عنها 
هذا الوجود: مائدة طعام احتفالية بولادة طفل. وثمة منحی 
رمزي آخر عن المآل النهائي للمجاعة؛ فهي تتوالد وتتناسل 
في سلسلة غير منقطعة» وفي السیاق ذانه؛ فإن رمزية الزواج 
من «الجدب» و«القحطه تودي وظیفتها داخل اخطاب 
الأسطوريٌ» بتوطید فكرة ارتباط القبائل العربية» في عصر 
اجاعة الکبری بنظام غذائي یفرض علیها التقيّد به. 


۱۳۹ 


[1] 
التقشف والتخريم: مائدة الطعام الرديء 


يرتبط التقشّف بتمط من تدهور ثقافة الطعام؛ وانهيار البق 
بدخول أصنافي «رديثة) تقوم بزحزحة أصناف «طيبة» وتحل 
محلها ثم تنوب عنها داخل شبكات الغذای في أداء الوظيفة 
الحاسمة التي تتصل غريزيًا بحياة اجماعة البشرية ونشاطها. 
فيما يرتبط «الحرام) في جزء من وظائف «نظام التابوي؛ 
بوجود خظر تفرضه الجماعة فوق مائدة طعامها؛ على صنفي 
من الأطعمة» حفاظاً على الأدبة من الانهيار والتدهور. 
وبهذا يلعب «حظر الأطعمة» والمأكولات» دوراً اء في 
حماية المأدّبة من هيمنة أنظمة ثقافية لها «الأطعمة الرديئة) 
في إطار التزاحم مع «الأطعمة الطيبة». 


هذا التزاحم الشهواني وغير العقلاني بين «الرديء» 
والطیب»؛ الحلال والحرام» تعر عنه, جزئيا ولكن بقوة 
سردية مثيرة» أسطورة لقمان وبراقش اليمنيّة الأصل» والتي 
تنتسب إلى عصر المجاعة. إن اختيار سارد النّص القديم لاسم 
لقمان بطلاً لأسطورته بوصفه حكيماً عربياً شهيراً بر عن 
إحدى همع استراتيجيات الخطاب الأسطوري العربي 
ویلخصها: با أن حظر الأطعمة والمأكولات «الرديعة» أو 
إجازتها والسماح بها في ظل اجاعة أمر تصعبٌ السيطرة 
عليه وتحقيقه» فان إدخال عنصر «الحكمة) سيؤدي وظيفة 
توطيد هذا الحظر أو تجاوزه على حدٌ سواء ذلك أن مُكلقي 
التص برغب في رؤية حقوقه المشروعة في الاقتراب أو 


نص المقدسي 
«اعلمْ آنها بادية واسعة 
كثيرة العرب» فيها نبت يقال 
له القت على عمل الخردل 
ینب من نفسه فيجمعونه إلى 
الغدران ثم یبلونه بالماء 
فيتفتّح عن ذلك الحبّ ثم 
يطحنونه ویخبزونه 
ویتقوتون به ويكثرون اکل 
لحم اليربوع والحيّات». 
(احسن التقاسيم 
في معرفة الأقاليم) 


شقيقات قريش 


عاشوراء ومجاعة قريش 
«ومن ذلك أن قريشاً کانوا في 
الجاهلية يصومون عاشوراء. 
ولعلّهم تلقوه من الشرع 
السالفء ولهذا کانوا يعظمون 
هذا اليوم بكسوة الكعبة. وفي 
بعض الأخبار إنهم كانوا 
أصابهم قحط..». 

(YAA :١ (بلوغ الارپ:‎ 


الابتعاد عن مائدة الطعام وفقاً لتشریع جماعي يتقيدٌ به. 
2 3 مج الأسطورة بهذا العنصر الاستراتيجي بطريقة ماکرة؛ 

فَضغژه وتعمل على إخفائه بي يحمل كل 
دلالات الحكمة في الإرث الثقافي للقبائل. تة تقوم أسطورة ة 
«لقمان وبراقش» على أساس وجود مأدبة احتفالية؛ نعلم أن 
الصنتّ المهيمن فيها هو وم الابل لكن المرأة لا تعرض 
على زوجها في البداية سوی «عزق»» وهي تعلم أنه ید 
بتحريم يمنعه من تاره وسوف نمالج تالياً» حين نحل 
مَرْوية 2 التوراة عن «حق يعقوب»» المعنى الذي ينطوي عليه 
تحريم «أكل العوق» عند بني إسرائيل. إذا قمنا بإعادة ربط 
المؤويات الإخبارية العربية والتوراتية عن سلسلة اجاعات التي 
ضربت الجزيرة العربية» بهذه الأسطورة تحديداً؛ فان التحريم 
الذي قام لقمان رم وتجاوزه» سيبدو مهما لقد 
أرغمت «براقش» رمزیا (آي حالة الجدب التي اقتردً بها 
لقمان) زوجها على تهشيم القيود التي فُرضت على اقترابه 
من لحوم الابل وبالتالي تناولها؛ بما يكشف دلالياً عن وضع 
جديد: لقد آرغمت المجاعة والجدب سائر القبائل على أن 
تقوم بتحطيم الحظر (الحرام) لأنه يقد قدرتها على التكييف 
مع ظروف تدميرية مفاجئة؛ وفي هذه الحالة فان الإقدام على 
ذبح الإبل» هو حل لا مناص منه. إن ذبح الإبل بالنسبة 
للبدوي يتضمن خوفا غريزيا من فناء حيوانات القبيلة» وهو 
ما يؤدي إلى انهيار قدرتها على الاتصال بالعالم؛ ولذلك 
لعب الحظر في وقت ماء في عصور الجاعة» دوراً وريا في 
حماية القبيلة من الفناء وانقطاع الشبل بها في البوادي. مثل 
هذه التَقُييدات الصارمة التى تفرضها القبيلة على نفسها 
للحفاظ على «الارث» وا المتلکات؛ تندرج في الإطار العام 
لأنظمتها الثقافية؛ حيث یدخل «تقدیس) الناقة الأم 


١‏ اققسم الأول: نفي إسماعيل 


كموضوع طقوسي بالدرجة الأولى. ينقل ابن عبد ربه 
(العقد الفرید: ۳ ۰ 43 قولا للفقيه الشهير» الشعبی» یرد 
فيه أن «الیهود لا تأکل الجرور ‏ أي وم الابل». 
وقول الشعبی, هذا؛ مُستمدٌ من التوراة التي حرمت أكل 
لحوم الإبل وعدت الجمل نجسا. وفي هذا الاطار فان تحريم 
القرآن للعب المئِسر (القمار) يرتبط على نحو ما؛ بذكرى 
هذا التحريم القديم؛ إِذْ يُحرمٌ التص القرآني «الميِسِره ولكن 
يُوفّق الفقهاء المسلمون في تأويل المعنى الصحيح للاية 
القرآنية؛ وفي رأينا؛ فإن هذه المنافع ترتبط بقوة؛ بكون القمار 
في الجاهلية» كان يجري على لوم الابل؛ وهذا الرهان 
البدائی» في بيئة متقشفة كان يتصمن المعنى الدقيق الذي 
قصده الشص القرآني؛ بدلالة بيت منسوب لامرئ القیس: 
وقد آخسرخ الک‌امبٍ السستسرا 

یمن خدرها وأشیغ القمارا 
یتصرف هذا التحريم إلى واقعة قديمة» كان الاخباریون 
القدماء قد ذكروها عَرَضاً في مَؤوياتهم؛ وهي ان «المِْسِر) 
كان نوعا من الرهان على اجزور» ومن يفوز به كان يقوم 
بتفريقه بين الناس. ولكن التحريم» في لاصل» كان يتلازم 
اتصالها من الدمار. ولذلك احتفظ بنو إسرائيل» بدورهم؛ 
بذ كرى هذا التحريم مع تحولهم إلى مربي اغنام ورعاة؛ بعد 
انفصالهم عن «طفولتهم» العبرانية التي اقترنت بالترحال 
والهجرة» حيث الجمال هي الوسيلة المثلى. 
کل هذه المؤويات والأخبار التوراتية والعربية العتيقة؛ تروي 
على هامش الأسطورة» شيئاً مهماً للغاية: إن سلسلة من 
المجاعات القاسية التي ضربت «أرض کنعان» التوراتية ومكة 


۱:۳ 


نص القرآن 
والمَيْسر قل فیهما إثمّ کبیر 
ومنافع للناس». 

[البقرةء من الآية ]١١‏ 


شقيقات قريش 


نص الآلوسي: 
«وكان بنو حنيفة اتخذوا في 
الجاهلية إلهاً من حِيْس 
قعبدوه دهرا طويلا ثم 
اصابتهم مجاعة فاکلوه فقال 
رجل من تمیم: 
ع قدیم بهاومنإعوازٍ 
وقال آخر: 
آكلت حنيفة يها 
زمنَ التّقحُم والمجاعة 
لميحدّروامنريّهم 
سوء العواقب والتّباعَة 
والكقحّم: القحطء والحِيّس. 
الخلط: تمر يخلط بسن 
واقط فَيُْجن». ۱ 
(بلوغ الارپ: ۱: ۳۶۰) 


وبابل ومصر؛ فرضت على القبائل نوع الطعام وطبیعته على 
مائدتها. كانت الأبة القبائلية» مع عصر المجاعة» فاسدة أو 
قابلة بطبيعتها للفساد؛ بوجود هيمنة من أطعمة رديئة مثل 
«عوق» الإبل؛ وبوجود تقييدات على «الطعام الطيّب» 
والتقسّف بتناوله. ومن الواضح؛ استنادا إلى الموارد العربية 
والإسلامية أن اجاعات ظلت متواصلة» تضرب مكة بقسوة 
شديدة» حتى عصر قصيّ جد النبي جوز واستمرت في 
التواتر تحت ضغط الذ کریات, ثقيلة الوطء على الشاعر؛ 
لتعظم في السياق نفسه للتراجيديات القديمة» حتى ان هاشم 
ابن عبد مناف بن قصی؛ بادر بان مجاعة مكة كما يرى 
الازرقي (۱: ۱۱۱) إلى إطعام ال الجائعة التي تدفقت 
إلى مكة في موسم الحج «فکان يشتر ي با يجتمعٌ عنده 
دقيقا ا ویأعذ من کل ذبيحة بذنة أو شاة فخذهاء فيجمع 
ذلك كله ثم بَجْرُر به الدقيق ويُطعمه». يضيف الازرقي: 


شديدة. وكاتوا في مجاعة حتی آشجمهم فسئي 
هاشماً وکان اسمه عمرو» 


يُعيد هذا التقليد تذكيرنا بانقلاب اسم «أبرام) إلى «إثراهيم» 
في عصر الجاعة الكبرى (في أرض كنعان) التوراتية؛ وهو 
ينبو بصلة 2 من نوع ماء بين انقلاب الاسماء إلى «ألقاب» أو 
توصیفات؟ وبين الانقلاب العالمي للمناخ ووقوع كارثة 
الجفاف. إن إجماعاً مدهشاً وفريداً من نوعه بل تموذجيًا 
ومهماً للغاية من الزاوية العاريخية. على تحديد نمط الزلزال 
ونوعه والنتائج التي أسفر عنها وأَبْرَزتهُ بكل مظاهره 
التراجيدية؛ سائر النصوص دون مواربة أو تلاعب أو خداع 
خر بأن ینبیء بأمر شديد التراكب والتعقيد يتصل بقوائم 
الأنساب وبظهور الالهت وبانقلاب الأسماء إلى ألقاب. لقد 


القسم الآول: نفي إسماعيل 


انقلب («إبرام» في التوراة إلى «إبراهيم» بعد «مجاعة کنعان» 
وانقلتَ عمرو بن عبد مناف بن قصيّ إلى «هاشم» بعد 
«مجاعة مكة)؛ وهذا مجرد مظهر 0 وثانوي من 
مظاهر المجاعة و تحلیاتها؛ قد لا يجوز أو لا ينبغي التهیّب منه 
أو التغاضي عنه» بل الالتفات إليه بعناية 8 لأت سوف 
يدل تاليا في حال تفهّمه بعمق واستخدامه بحذر؛ على 
نوع الفوضى التي فرضتها المأدُبة على قوائم الأنساب العربية 
والتوراتية. 
إن تبدل أسماء «الأبطال» إلى «ألقاب» يشير إلى تقليد ثقافي 
قديم عرفه العرب وبنو إسرائيلء ارتباطاً بعصور المجاعة؛ 
وسوف نرى في فصل تال كيف دخلت الألقاب والأسماء 
ا في هذه القوائم. بيد أن الأمر المهمء هناء يتحدّد في 
الإطار العام لهذا الانقلاب: تحرّل الاسم إلى «صفة»؛ على 
غرار أسماء مثل «عدنان» و«قحطان». يقول بيت شعر لعلّه 
من وضع الإسلاميّين التأخرین ورد عند ابن هشام (السيرة 
نبويّة): 
عمرو الفلا قشم الشريد لقومه 

ورجال سک ششیتوق عجاف 
وکما هو احال مع اسم «نزار» القبيلة الکبری التي حصلت 
على اسمها هذا من «توصیف» أطلقه الفرس على الکتاگب 
العريية المشاركة في الحروب اليونانية - الفارسيّة (نحو ۳۲۳ 
ق.م.) عندما قاتل العرب إلى جانب الفرس؛ ولم تكن قبل 
هذا الوقت تمرف باسم (نزار) بل باسم (معذ بن عدنان) أ 
(خلدان). وقد آورد الالوسي (بلوغ الأرب: ۲ ٤‏ ) عن 
روايات لم يذكر مصادرها باستشناء «أعلام النبرّة» 
للماوردي: ان أول من سس لعدنان مجدا وشيّد لهم 
ذکر مَعذ بن عدنان» حين اصطفاه بختنصّر (نبوخذنمّسی 


۱: 


شقيقات قريش 


نص الآلوسي 

«وفيه يقول قَمُعَةّ بن إلياس 
ابن مُضر بن نزار بن معد 
ابن عدنان: 


جديساً خلفتاه وطسماً بارضه 
فاکرم بنا عند الفخارٍ فخارا 
فنحن ينو خُلدان جدنا 


فسمَاهٌ (تَسْتَشْفٌ) الهُمام نزارا 
فسمی نزار بعدما كان اسمه 
لدی العرب (خلدان) بنوه خیاراه 


- وهفذه برآینا آشمار 

موضوعة مُخُتَلّقة الغرض 

ما أو تأويل ما المؤلف. 
(بلوغ الأرب: 3 ۳۹۶ 


براقش 
«... وبراقش اسم امرأة وهي 
ابنة ملك قديم خرج إلى بعض 
مغازيه واستخلفها على مُلکه 
فاشار عليها بعض وزرائها 
أن تبني بناء تذکر به قَبَنتُ 
موضعين یقال لهما براقش 
. ومعين. 
وبلاد براقش: مُجُدبةٌ خلاء» 
والبرقشة: التفرّق..». 
(لسان العرب: برقش) 


وقد ملك أقاليم الأرض: 

لثم ازداد العرّ بولده نزار وانبسطت به اليدء وتقدّم 

عند ملوك الفرس وامجتباه «تشتشف» ملك الفرس؛ 

وکا اسمه «خلدان» وكان مهزول البدن. فقال 

الملك: ما لك يا نزار. وتفسيره في لغتهم: يا مهزول 

فغلب عليه الاسم فستي نزارً] 
هذا التحوّل في الاسم إلى «لقب»؛ وهو يشير ضمناً إلى 
المجاعة (رمزياً حيث القبيلة الهزيلة؛ المتهالكة) يجد سياقه 
المنطقي فى التقاليد الثقافية القديمة. فمثلاً؛ عندما ظهر قصيّ 

ولأنه جمع معنا وبذلك شي واستعان بملك الروم 

فأعانكه وحارب الأزد فغلبهم واستولى على ملكه. 

فلما رأت الأزد ضيق العيش بمكة ترخلت». 
كما تقول رواية الآلوسى. وبذا؛ يمكن الاستنتاج أن الأسماء 
الواردة في قوائم الأنساب العربية والتوراتية» ليست أسماءً 
علم أو جنس؛ بل هي توصيفات «لنِخلّة المعاش) كما في 
لغة ابن خلدون أيّ: للتعبير عن نمط حياة الجماعات 
البشرية القديمة. إِنَّ تأويلاً راديكالياً يذهب إلى أبعد ما هو 
ضَرباً من الشََطّط أو الغامرة اللغويّة؛ إِدْ أسمتها الأسطورة 
«برافش) وهو الجدب والقحط والجفاف» لا كتأكيد 
سطحيّ وثانويٌ لعنی اجدب, بل لإعادة تعریفه في صورة 
امرأة تلد غلاماً قْقام له مأدُبة احتفالية. وفي هذا النطاق 
احدود من الفكرة» فإن المرأة تروي عبر اسمها شیفاً عن 
ذکری الحاعة» والحلم بمأدُبة عامرة باللحم» حيث تذبح 
الابل من غير حساب. 


سم الأول: نفي إسماعيل 


6 قراءة أسطورة إسماعيلء استناداً إلى الرّويات العربية 
#ظورانية» لن تکون ممكنة خارج هذا الاطار التشابك من 
#قواد العضویّة التي مس کل مادة فيه» الفكرة الركزية في 

#لهجرات القبليّةء كما مس في الصميمء العلاقات ۷ 
وللحوازية في البتی والعصورات والتعابير وفنون القول 
والإبلاغ؛ بين السردیات التوراتية والعربية. ولذلك فان قراءة 
عطاب الطرد» يكن أن تحقّق كشفاً متواصلاء عبر الموشور 
الشفاف فيها ‏ حيث يتوجب آنقذٍ التقاط ألوان الطيف 
وفصلها عن بعضها ‏ وإعادة توصيفها في السياق التأويلي. 
والأمر المثير للاهتمام في هذا الصدد هو تمائل النصوص في 
اها السرديّة وامتلاكها الفذ والمفاجئ» لطاقة توليد للرموز 
وقدلالات بقوة زخم» تساعد بدورها على تطوير قراءتنا 
الأويلية 4 في کل م نعود فیها إلى هذه السردیّات. ولعل 
قارئاً حاذقاً وصبوراً يمكنه أن يجد أمامه, مع كل نصّء 
صواء اکان توراتياً أم عربياًء لا سرداً يعممّل سردا آخر 
ويحاكيه كما هو مُتوهم؛ ونما توافقاً وتناسقاً ثنمقاً لأفكار 
محورية» كانت هي الشغل الشاغل بالنسبة إلى ساردي 
التصوص القديمة؛ سواء أكان هؤلاء كهنة أم كانوا إخباريين 
قصّاصين. هذا التوافق المتناغم؛ يترك» غالباً» لفكرة حدوث 
مجاعة نجمت عنها تمايزات» وهجرات. وانفصالات» 
مساحة خهة ملائمة ومشحونة بالرموز والمحمولات الرمزية. 
وبدرجة أخرى ليست أقل أهمية: توافقاً مُنمّقاً فى تحديد 
تمط المجاعة ومواقع ضرباتها والأثر احتمل الذي تتركه 9 
المزويات؛ وفي تحديد المشاهد الحياتية ووصفها وصفا دقيقاء 
حيث امجاعة تفتك بالبشر وتحملهم على الجلوس إلى مائدة 
طعام مذموم. إن تكرار الكلام عن مجاعة في عصور 
ومراحل وحقب من التاريخ الاسطوري لسائر اجماعات» 


۱:۷ 


تناظرات 
:١‏ نص وهب بن منبه 
«... وفي أشناء ذلك دانت له 
الارض, وعرٌ مُلكه. ثم أن 
بني كركر بن عاد بن قحطان 
عتوا في أطراف اليمن وكفروا 
فحاربتهم القبائل» فسار بهم 
السميدع برجز آوله: 
سیروا بني کرکر في البلادٍ 
لنهتدي فالخیر في الرشایه 
(التیجان: ۷۱) 
و(نشوة الطرب: ۱۰۷) 


۱:۸ 


لیس تّلا أو استطراداً في محاكاة واقعة واحدة؛ بل هو 
تسجیل بلغة سطورية, لوقائع تاريخية. وقد قام السردان 
التوراتي والعربي» على أكمل وجه» بوظائفهما على صعيد 
توصيف هذه المجاعات وسلسلة ضرباتهاء حيث ينعدم 
تقريباً» كل آثر محتمل للأمل بالنسبة إلى القبائل الجائعة. 


أ من السرد إلى القراءة: النصّ المشطور 

لا يكاد قارئ هذه النصوص (ونموذجها النصوص الخاصة 
بالمجاعة ‏ مطلع الفصل الثاني) يَجدٌ» عند انتقاله من النص 
الإخباري التوراتي» إلى النصّ الإخباري العربي؛ أدنى قدرٍ 
من الإحساس بالغربة أو الانقطاع عن عاله؛ أو الشعور بأنه 
ينتقل داخل عوالم متعارضة تفتقد إلى الوحدة والتناغم 
والانسجام. وعلى الضد من هذه المشاعر التقليديّة 0 
القراءة غير کک لیس ثمة مشاعر قلق أو توتر نا 

عن سرد غرائبي؛ ضِيّق الأفق ومتزمّت» في هذا العرغل 
العمیق؛ يما أنه يفضي إلى الدروب ذاتهاء في النهاية؛ أو في 
كل مرّة يَدْلفٌ فيها قارئ التقص 0 2 
(للمجاعة) إلى السرد الإخباري العربي عنها. وفي هذا الحيّر 
احدود من التصوّر؛ فان المرء ينتابه إحساس حقيقي بأئه يقرأ 
التص ذاته» مكتوباً بأسلوبين: أحدهما موغل في القدم» 
ینتسب وينتمي إلى لغة أدبية عتيقة؛ تبدو غامضة وعسيرة 
على الفهم وقاموسية مندثرة؛ وآخر قديم نسبياً. إن قارئ 
النصوص التوراتية عن «مجاعة أرض کنعان» ونظيرها 
النصوص العربية عن «مجاعة مكة» يكتشف وحدة مذهلة 
في أسلوب الشرد الأدبي؛ فعبارة مثل هذه: «وكانت في 
الأرض مجاعة» في العبرية (والترجمة العربية) يمكن مماهاتها 
أدبياً» وبسهولة مع عبارة إخبارية عربية متوازية: «أصابتهم 
سنة شديدة)؛ وهذه بدورها تمائل عبارة توراتية مثل: 


اققسم الأول: نقي إسماعيل 


هو کانت مجاعةٌ شدیدة» (تك: ۱۷/۱/۱۲). وفي القابل 
فإن توصیفات متناظرة» ومتناسقة مشل: «فْترّل إبراهيم إلى 
مصر لیقیم هناك لأن المجاعة اشتدّت في الأرض» [التوراة] 
وبا جُرَهُم وقطورا خرجوا سيارة من اليمن وأجدبت 
بلادهم» [الإخباريات العربية] تبدو وكأنها من نص واحد 
ولم تنتزع من نصّين متناظرين. 


هذه في السردء بی في الأساس» من ثقافةٍ قدية 

لا ترتكز إلى بيعة مشتر ة» وإما إلى وحدة جماعة 
2 ولم يتبق من دليلٍ حقيقي إلى وجودهاء سوى هذا 
السردٌ المتمائل. لقد فكك التاريخ والأحداث والمجاعات 
والهجرات» هذه الوحدة التي عبر عنها خطاب الطرد نفسه؛ 
ورمزية المأَدُبة الاحتفالية في فطام إسحق؛ ولم يتبقّ من أثر 
دال إليها سوى سرد رَماديّ؛ يتبدى بأجلى مظاهره کن 
مشطور إلى شطرين: إخباري عربي قديم» وإخباري توراتي 
أقدم. على أن أكثر مظاهر هذه الوحدة الشردية القديمة, 
وضوحاًء نجدها» عندما يلجأ سارد التص العربي إلى إنشاء 
«الخبر» مشفوعاً بقصيدة؛ وهذا عينهُ ما يفعله سارد التص 
التوراتي. إن القصائد التي يوردها الإخباريون على لسان 
آدم» أو «عدنان» أو «قحطان» أو الشمیدع»؛ يمكن 
مضاهاتها بالقصائد التي ترد في التوراة على لسان «لامك» 


وويهوذا» أو (أدم). مغلا في نصوص سفر التكوين وحروب 
داود وأناشيد سليمان. 


إن فهماً أفضلّ لهذه الیشولوجیات الشعريّة داخل النص 
السرديّ بشطريه» التوراتي والعربي؛. سيكون مكنأ تماماء إذا 
ما جرى تَفَهُمٌ عميق وجذريّ للوظائف القديمة لها. لقد 
عكرت هذه الیثرلوجیا الشعريّة» قبل ظهور السرد. عن 


١.68 


۲: نص التوراة 

اقام قوذ انه اتسن 

المكابي وتَصَرة كل إخوته 

وجميع الذين انضموا إلى آبیه 

وكانوا يحاربون حرب 

إسرائيل بقرح: 

بَسَّط مجد شعبه ولبس درعه كجبّار 

وتقلّد سلاح القتال وش الحرب 

ويسيقهٍ حمى المعسكر 

كان كالاسد في مآشرهه 

(مکابیین :١‏ ۰۸/۲ ۔ ؟//) 


نص التوراة 

[فقال الربٍ الإله للحیة: 
«لانكِ صتعت هذا نانت 
ملعونةٌ من بين جميع البهائم 
وجميع وحوش الحقل. 


على بطنله تسلكين وتراباً 


(تك: ۰۱/۳ ۱۱) 


نص ابن حبیب 
«فقالت ثقیف ‏ لقریش - 
كيف تُشرككم في وان نزله 
آبونا وحفره بيده في الصخر 
ولم یحفره بالحدید وفیه 
یقول: 
فارميهابجلمور 
وترميني بجلمود 
فاف: ۴ اود 2 ۴ ۰ 
وکل هاللٍ مودي 
(المُتَمّق: ۲۸۱) 


شقيقات قريش 


6 ٠ 


الملاحم والأساطير الأولى؛ وهذه كتبت» في الأصل» شعرا 
كما نرى من «ملحمة جلجامش» ‏ مغلا ولكن؛ ومع 
تفاقم التمايزات بين الشعر والسرد» وانفصال الفنون الأولى 
للإنسان؛ كان الشعر يترك عن نفسه تعبيراتٍ ظلت ملازمة 
لكل النصوص؛ ومن بينها النصوص التالية التي بدأت تظهر 
في صيغ جامعة بين الشعر والنشر. ومن المرجح في هذا 
الاطان أن السرديّات القديمة التي وصلتنا في صورة أخبار 
ومزويات وأساطير ذات طابع «تاريخي) مَثلوم وناقص أو 
مؤسطر؛ [ما تطوّرت عن هذه الميشولوجيا الشعريّة؛ وهذا ما 
يفسؤ جزئياً سو وجود «الأشعار» التي تروي التاریخ» كما 
هو الحال مع «الإلياذة» و«الأوديشة» في الثقافة الإغريقية. 
لقد لت التقاليد السردية والشعريّة» التالية» هذا البعد غير 
الرئي؛ ولكن الراسب عميقاً في ثقافات اجتمعات القدية» 
حيث بَدَّت مُكَضَّمّئة له» كما سنرى من الخال التالى: لماذا 
يبدأ الشعر العربي القديم بمطالع ترثي المان؛ أو ما غرف 
ب «الوقوف على الأطلال»؟ وما علاقته ب «مرائي الدن» 
في الشعر السومري والبابلي؟ 


هذا الاطار العمومي مهم للغاية» في تحليل النصوص الخاصة 
ب «المجاعة الکبری» لأن من مهامه» إيضاح الحدود 
الافتراضيّة التي تتلاقی وتتقاطع عندهاء لا على مستوى 
«الخبر» التاريخيء ونما أيضاً على مستوى السرد. ولذلك 
سقرم بتخايل هذه النصوص منطلقين من حقيقة أنها تلت 
عميقا ذكرى الحدث الهلعی الذي احتفظت به ذاكرات 
سائر القبائل والشعوب الصغيرة والجماعات في الجزيرة 
العربية» نعني: المجاعة الكبرى. هذا الوعي المشترك بحدث 
بعينه هو الذي يُفسل لنا السبب الحقيقى للتمائل فى المؤويات 
العربية والتوراتية. ١ ١‏ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الأسماء والألقاب: شقيقات قريش 
سنتوقف» ول عند العنی الذي ينطوي عليه وجود اسم 
توراتي مثل «أبيمالك» (تك: ۳۱/۲۰ - ۱5/۲٩‏ والذي 
يظهر في مَروية عن ذهاب (سحق إبان حدوث امجاعة» إلى 
مکان یُدعی «جرار» للقائه وطلب مساعدته. 
ونحن نرى أن الاسم في رسمه العربي» يجب أن یکتب في 
إن بنية الاسمء التي ُخفي «رسماه بدا عربئ الطابع له؛ 
تخفي أيضاً احتمال كونه «لقباه لا اسماء كما هو الحال مع 
هاشم الذي صار لقباً لعمرو بن عبد مناف في مكة بعد 
المجاعة. ما يجمع بين الاسمين (اللقبين)؛ ثَلارُعُ ظهورهما مع 
حدث هلع هو المجاعة» في عصر إسحق وفي عصر قصي 
(454 - ۰۱۰ م.)؛ وهذا تعبير آخر عن قوة زخم التقاليد 
الثقافية في مجتمعات الرعي والاستقرار الوقت في الجزيرة 
العريية» حيث أنّها استمرت وقتاً طويلا. 
لقد عرف العرب؛ في إطار هذه التقاليد التي وجدت 
طريقها إلى التدوين المبكر (بترك الاسماء في مواضع 


جغرافية» وهذا تدوين لم نلتفت إليه بعد) استخداماً ماثلاً 


لصيغة الاسم «أبيمالك» كلقب لا كاسم. يظهر اسم 
«أبيمالك» في التوراة مرتين» مر مع إبراهيم حين عاتبٌ 
سيدا قبلياً على قيام خدمه باغتصاب بعر كان إبراهيم حفرها 
بيده وسمّاها (بثر شَّبَع)؛ وهذا الاسم عرفه العرب القدماء 
في صورة «بشر شباعة» التي أطلقها العرب على «زمزم) في 
مكة؛ ويظهر اسم «أبيمالك) مرة أخرى في مكان يُدعى 
«جرار» ولكن في عصر إسحق» حين قصده عند حدوث 
المجاعة. يقول النض: «وكانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة 
الأولى التي كانت في أيام إبراهيم. فمضى إسحق إلى 


نص التوراة 


«وعاتبٌ إبراهيم ابیُمالد 
بسبب بثر الماء التي غصبها 
خدم أبيمالك. فقال أبيمالك: 
«لم أعلم مَّنْ فعل هذا الأمرء 
وأنت لم تخبرني ولا آنا 
سمعتٌ إلا اليوم. 

واخة ابراهیم عُنماً وبقراً 
فاعطاها لأبيمالك وقطعا 
کلاهما عهداه. 

(تك: ۹/۲۱ - ۲۰) 
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أبيمالك). فَمَنْ هو «أبيمالك» هذا الذي كان سيّداً مهيباً 
مُطاعاً في أيام إبراهيم وابنه إسحق؛ حيث طلب هذاء منه؛ 
أرضاً لكي يزرعها؟ إذا استسلم قارئ النص» إلى الاعتقاد 
علم (لبطل) تاريخي» فإنه يكون بذلك قد قرأ لتص على 
أله «تاريخ) وهذا غير مقبول. ولكن قراءة أخرى يكن أن 
لقد عرف العرب الصيغة ذاتها كلقب يُطلق على كل ملك 
وزعيم قبلي» من ذلك» مثلا؛ أن العرب استخدموا في 
وصف ملك اخيرة الأسطوري جَذِيمة الابرش» صيغة «أبي 
مالك» وبوصفها كنية بمعنى: الکبیر» السيّد, الكهل. وهناك 
بيت شعر معروف عند العرب (مع الإسلام) أورده 
السعودي (۲: ۲۱۲) لشاعر کنی شیخوخته ب «آبي 
مالك): 
أبا مالك ان الغواني قجزؤنني 

آبا مالك إني أظلنك دائبا 


بيد أن هذه الكنّية يمكن أن تخرج عن نطاق الوصف 
المحدود والدلالة المحدودة للتقدم بالعمر والكهولة؛ لتدخل في 
حيّز دلالة جديدة تعبيراً عن الكانة الاجتماعية, با أنها 
تتضمن البعد ذاته: الكبير؛ وذلك. قول سويد بن أبي كاهل 
اليشكريّ» الذي كتب ملحمة شعبية عن مصرع جذمّة 
الأبرش؛ على يد ما يُدعى عند الطبري خطاً ب (الرباء) 
(الطبري: ۱: :)٤۳۹‏ 


ان دق حتفي فقبلي ذاقه 
طسم عاد وجديس ذو الشتع 


قم الأول: تفي إسماعيل 


وأبومالك الكهل الذي 
قتلتةثبنتُ عمروبالخدع 


ومن الواضح أن صيغتي الاسمء قبل الاسلام وبعده 
وبرسمهما العربی الأصلي؛ تقدمان لنا دلالة متماثلة تفن 
الكبر في الشن مع المكانة القبلية. إن اليشكري» في تسجيله 
للرواية الشعبية عن مصرع ملك الحيرة الاسطوري» يقوم 
بمماهاةٍ بارعةٍ بين الدلالتين» حيث إنهما اندمجتا في وحدة 
عضويّة جديدة للمعنی المقصود منها. هذا التلازم غير 
الظاهريّ» بل العميق؛ بين الدلالتين» يشير في جانب ماء إلى 
أن العرب استخدموا في قافتهم الشعبية الاسم بوصفه 
كنية أو لقباً لا اسم شخص بعينه. ويبدو أنهم» وفي سياق 
تطوير الدلالات في لغتهم. انتقلوا من دلالة التقدم في 
الشن» إلى دلالة التقدم في الکانت في سياق «ثقافة تَفْظيم» 
هي في صلب وعيهم لأنفسهم وللجماعات الأخرى 
وللظاهرات الاجتماعية والطبيعية. وهذه دلالة إقران الشاعر 
لكنية جذيمة ب «الکهل» كما في البيت الثاني. وثمة صلة 
بين کون «آبي مالك» هذا سيّداً كبيرأ» وبين جذر الكلمة 
(ملك) الستخدمة في نطاق الأعراف القبلية کمکافی 
لکلمة (شیخ). وبالفعل فان «كبير» القبيلة هو «ملکها» 
بالعنی الاجرائي» أيّ: صاحب الأمر فیها (أيّ: أبي ملکها). 
بهذا العنی لا وجود لبطل توراتي باسم «آبیمالك» نازع 
إبراهيم على بغر شَّبَع (شباعة)» كما لا یوجد مثل هذا 
«لبطل» في عصر إسحق» حين ذهب إليه قَضدَ امتلاك 
أرض لزراعتها بعد المجاعة» ولكن؛ مع ذلك» يمكن الافتراض 
طبقاً لفحوى الووية التوراتية» أن الأب وابنه» قصدا سيّدين 
قبلئِين في مكانين وزمنين مختلفين» وأن استخدامها لصيغة 
الاسم نفسها؛ ینصرف إلى هذا المعنى وحده. وفي النقوش 


۱5۳ 


نص التوراة 
«ورَرّع إسحق في تلك 
الارض. فأصابٌ في تلك السنة 
مثة ضعف وباركه الرّبٌ». 


(تك: ۳۱/۲۰ -۱۱/۲۱۰) 
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اليمنية يرسم اسم «ملك يكرب» هكذا: ملكيكرب. 

یتصل هذا المثال؛ بالمسألة المركزية في حطاب الطرد 
الأسطوريٌ لإسماعيل وأمه إلى الصحرای لأن تبيان كيفيّة 
دخول الأسماء والألقاب وتوصيفات الواضع وأنماط العيش» 
وتسربهاء إلى المؤويات وقوائم الأنساب؛ أمو حاسم لا لفهم 
التاريخ المّشطر نا لفهم الأساطير التي تتضمن التاريخء د 
تركت سائر الجماعات جزءاً من «تاريخهاة محفوراً في 
أسماء وألقاب حملتهاء بل لعلّها وصفت هذا التاریخ» على 
نحو ماء من خلال أسمائها هي. إِنَّ اسم قبيلة «جدیس»» 
وهي من العرب العاربة التي کشت عن الوجود؛ وارتبط 
اسمها بعددٍ كبير من الأساطير» يعني «الأرض التي لم تزرع 


أو تفلح قط». كما يرى ابن منظون الأمر الذي يعني أنها 


استمدّت اسمها من وجودها فى قلب حقبة الجفاف 
والجدب. لكن هذا الاسم في القابل, ومع تطور دلالاته 
صارٌ يعني «ما اشد من كل شيء» وکل ما یبس من 
الأرض» ِذْ يقال للأرض الجيبة: : جادسَة لأنها لم تحرث أو 
تُعمّر. قال رؤبة بن العَججاج الراجز: 

بواژ سم بيدي جديس» 


لقد حفظ لنا اسم هذه القبيلة البائدة «الضائعة»؛ جزءاً من 
تاريخ المجاعة عندما تحدّرت من الیمن شمالا؛ كما يرتعي 
الطبري في تاريخه» وکذلك ابن الأثير في (الکامل). ونحن 
نعلم من هذا التاريخ أن الجماعات التي تقيم تحالفات في ما 
بينهاء يمكن أن تحمل اسم الموضع الذي تنزله أو تعقد فيه 
تحالفهاء كما هو الحال مع «غشان» التي استمدّت اسمها 
من اسم الموضع. ومثل حراعة التي أخذت اسمها من 
«انخزاجها»؛ أيّ تحدّرها صوب مكة؛ على ما يزعم القدماء. 
ولكن إذا كان اسم «جدیس؛ يشل تعبيراً من تعبيرات 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


المجاعة» في أولى حلقاتهاء فان اسم «قريش» التي لم تُعرف 
قط قبل سنة ۰۰۰ م بهذا الاسم بل عرفت بأبناء مُضر 
ابن كنانة» يقع» في هذه الحالة» في آخر السلسلة؛ حافظاً لنا 
حقبةٌ مریرة أخرى من حقب الجاعة. 


أثار اسم «قريش» جدلاً واسعاً في أوساط الغو والفقهاء 
العرب والمسلمين عموماًء واتسع نطاقه ليشمل قرّاء القرآن» 
وقد يصعب إيراد كل الآراء في هذا الخصوص؛ ولكن يكن 
تقديم خلاصة مُوْضِيةٍ تفي بالغرض. (الإمام الشامی: في 
سيرة خير العباد: ۳۳۳) مشلاً؛ يرتفي أن هذا الخلاف 
ینحصه في سبب التسمية» وأنَّ ابن عباس قال حين سأله 
عمرو بن العاص عن معنى الاسم «شميت - بالقزش؛ داب 
تأكل الدواب لشدّتها» وهذا قول ابن سلام» كما رجحه 
الأنباري والمطوزي «إنها مَلكةٌ الدواب في البحره. 


لكن آخرين لم یرّق لهم تأويل ابن عباس» ارتأوا أن الاسم 
جرى اشتقاقة من «الَقَرش» بمعنى «العجمع»؛ وهذا ما 
يذكرنا بلقب عرف به قُصي حين دحل مكة منتصرا 
حاملاً لقريش فرصة الحكم في مكة بعد طرد زاعة. فيما 
رأى آخرون عارضوا التأويلين؛ أن الاسم مُشْمقٌ من «التقاش» 
بمعنى العمل في التجارة» أي أن القبيلة «تَقوشْتٌ) بفعل 
انتقالها من البداوة إلى الاستقرار والعمل في التجارة بما 
عرف ب «الایلاف» نحو سنة ۰۰۰ م» والذي بدأه حفيده 
الباشر هاشم. هذا الربط بين اسم «قریش) القبيلة 
و«القروش» أي: النقود؛ قد يكون تأويلاً حديثاًء بینما يبدو 
الربط بين اسمها ودالقزش» بمعنى: السمكة البحرية 
الضخمة؛ وكأنه يشير إلى معنّى قديم يتصل بعبادة الاله 
العربي (نون) أيّ: السمكة. لكن بعض الفشرین ربط بين 


۱۵ 


نص الشامي 
دوقيل إنهم جميع بني مَُضَنّ 
واختلفوا:. سمي بقريش على 
أقوال: أحدها بدابة عظيمة في 
البحر من أقوى دوابه سميت 
قريش لانها تاكل ولا تژکل 
وتعلو ولا تُعلى. قاله ابن 
عباس حين ساله معاوية 
واستشهدً له بقول الشاعر 
الجْمَحي: 
وقريش هي التي تسكن البحرٌ 
بها شمیت قریش قريشاً 
سَلّطت بالعلوٌ في نجة البحرٍ 
على سأكني البحور جیوشا» 
(سيرة خير العياد: 
۲ هت ۳۲۲ - (Yé‏ 


قریش 
... وقیل شمیت ریش لاتهم 
آهل تجارة ولم یکونوا 
أصحاب زرع ولا ضرع. 
والذي ترکن إليه نفسي أنه 
ما یکون من التجمّع أو تکون 
القبيلة سمیت باسم رجل 
منهم يقال له قريش بن 
الحارث بن يخلد بن النضر 
بن كنانة. وكان دليل التَضر 
وصاحب سيرتهم وكانت 
العرب تقول: قد جاءت عیز 
قريش وخرجت عير قريش.. 
فغلبَ عليهم هذا..». 

(نص ياقوت: : ۳۸۳) 


شقيقات قريش 


۲ 


سمي مُجَمّعاً لانه جمع العرب. 


یونس ویونان وموسی 
والحوت 
لاد آژحینا ال آمك ما يُوحى 
أن اقذفیه في التابوت فاقذفیه 
في اليم». 


[طه: ۳۸ - 9؟] 


۱5۹ 


اسم القبيلة واسم قائدٍ مزعوم لقوافلها دعي بهذا الاسم 
كما في نص ياقوت. 

في ما يتصل بئسب قريش وتحدّرها من نسل مُضَر؛ ثارّ 
جدل مواز بين الفقهاء فإذا كانت قریش؛ وحدهاء من 
مُضَر؛ فان أبا بكر وعمر بن الخطاب؛ في هذه الحالة» ليسا 
من قريش لأنهما لا يتحدّران من مُصّر» بحسب ما ارتأى 
المبكد (ت: ۶ هل إنامتهما باطلةا كما لاحظ الشامي 
(سيرة خير العباد: ۳۳۳) المثير أن اسم «مُضّره ورد للمرة 
الأولى في نقش يني يُعرف ب 123 بانط في صيغة: «سباً 
وحمير ورحبة وكدت ومُضر وثعلبة) يعود إلى عهد معد 
يكرب يعفر نحو ۵۱ نقله جواد علي عن فيلبي. كما 
بكونه والد «نزار»؛ وهذا الأخير تذكره نقوش «حران» 
۳۸ في الصورة ذاتها «نزار». أمَا اسم «قريش» فقد ورد 
لاول مرة في نقش يحمل اسم رجل لا نعرف عنه أي شيء 
يُدعى (خبسل قريش) ذكره جواد علي (تاريخ العرب بعد 
الإسلام: )5٠‏ نقلا عن نقش حضرميّ من عهد العرّ ملك 
حضرموت؛ وبرأينا أن أسطورة أخذ فریش لاسمها من قائد 
قافلتهاء قد تكون له صلة بهذا الاسم. في هذا السياق 
افترض ابن منظور (مادة مضر: ۱۷۷) أن اسم مُضَر جاء 

َك . او ا ۱ : 

من عضر اللبن مضورا: اخمض وابْض»؛ ومع ذلك؛ فهو 
بنظره اسم لرجل شي به «لأته كان مولعاً بشرب اللبن 
الاضر؟ وهو مضر بن نزار بن معد بن عدنان). 

یناقض نص ابن منظور قائمة الأنساب العربية لأنه یجعل من 
نزار والدا لا ابنا ل «مُضّر». لکن اللافت للاهتمام هو إحالة 
ابن منظور لاسم الرجل على العلاقة بين اللبن الماضرء 
الرديء وبين اشتقاق اسم القبيلة منه؛ وهذا يُعيدنا إلى 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الفكرة المركزية عن صلة الأسماء والألقاب بمائدة طعام 
عصور المجاعة؛ وهذا التأويل المتأخر يخفي الذكريات ذاتهاء 
عن حالة القبائل وظروف معاشها ونمطه. وهو أُمرٌ يقع في 
صلب اشتقاق اسم «قريش» با هي من أبناء «مضره. 


استناداً إلى واقعة تجمع القبائل في مكة وحواليها بعد المجاعة؛ 
بحثاً عن الطعام» وقرارها بالتوجه إلى سيد مكة القوي عمرو 
ابن عبد مناف» تماماً كما فعل إسحق في «جرار» حين قَصَدَ 
أبي مالك «أبيمالك)؛ حيث بادر إلى تقد «الثريد) بتهشيم 
الخبز والکمك الشامی مع اللحم؛ فان اسم إحدى اجماعات 
انقلب من «أبناء مُشّره إلى «قريش»؛ كما انقلب «آبناء 
هاجره إلى «العرب». وفي هذه الأثناء؛ فإن اسم الجماعة لم 
يتغيّر وحسب بل وتغیر اسم السيّد الذي أطعم الجياع؛ د 
انقلتَ اسمه من «عمروه إلى «هاشم» لأنه هشم الشرید 
بحسب مزاعم الإخبارتين. وهذا غير صحيح؟ لأن لب 
صلة بتقاليد ثقافية قديمة تنطبق على الأفراد كما على 
المباعات» نبي یجب أن تمرف :باه جامع لها هو لقبها 
الجماعي. واسم «قريش» في هذا النطاق لم 0 من 
«القروش ‏ النقود والعجارة» ولا من «التقوّش» 

«التجمّع؛ بل له صلة بالتقليد نفسه. ويبدو تأويل ابن 0 
عميقاً ومثيراً؛ إذ هو يربطه ب (السمكة العظيمة). هذه 
السمكة؛ كانت ذات يوم بعید» هي المعبود الكبير 
للجماعات والقبائل العربية البائدق ثمود مثلاً. وغرف 
ب (نون) الذي يرد كاسم في القرآن فن والقلم وما 
یسطرون؟» وقد فسرةٌ ابن عباس: «النون هو السمکته؛ وهذا 
التأويل يتوافق مع تأويل علماء الآثار للعلاقة بين اسم المعبود 
العربي (نون) ووجود عظام سمك في معابده الشمودية 
(ف.د.براندن تاريخ ثمود ۱۹۹). هذه «العبادة الطعامية» 


۱5۷ 


سرجون الاكدي 
«.. آنا سرجون الملك العظیم 
ملك اکل أ 
كانت أمي كاهنة عليا ولم 
كانت مدينتي أقران 
۸2۱۳2۲ تقع على شاطىء 
الفرات 
ووضعتني سرا 
وضعتني في سلة من الحلفاء 
وقفلت غطائي بالقير 
ورمتني في النهر الذي لم 
يرتفع فوقي 
وحملني النهر وجاء بي إلى آکي 
413 الساقي وانتشلني 
آکي...». 
(هار ی ساکز» 
عظمة بابل: 4۸۱) 


شقيقات قريش 


مجاعة فضر 
«.. فلم تكن اما من الامم 


أسغبٌ عيشاً من مُضَر (لما 
كانوا عليه من خشونة العيش 
وشظفه الذي الفوه) لما كانوا 
بالحجاز في آرض غير ذات 
زرع وكانوا ممنوعين من 
الاریاف وحبوبها لبعدها 
واختصاصها بمن ولیها من 
ربيعة والیمن, فلم یکونوا 
یتطاولون إلى خصبها. ولقد 
کانوا كثيراً ما یاکلون 
العقارب والخنافس ویفخرون 
باکل العلهز وهی وبر الابل 
يُمهونة بالحجارة في الدم 
ويطبخونه. وقریباً من هذا 
كانت حالة قريش في 
مطاعمهم ومساکنهم». 

(ابن خلدون, المقدمة: ۱۱۱) 


۱5۸ 


حيث يرتبط العبود بالطعام ارتباطاً وثيقاً ومباشراً؛ هي النبع 
الأصلي للاسم الذي استذکره الجائعون في مكة. أما التجارة 
والقروش - النقود» فهذه تحمّقت تاليا مع استقرار الجماعة 
وقيادتها للتجارة الدولية بما عرف ب «الایلاف». لكن اسم 
«قريش» لم يكن يعني» مع ذلكء أنه ارتبط بالدلالة القديمة؛ 
فهذه تطوّرت في عصر المجاعة تطوّراً مفاجثأء بل بات 
يتضمن دلالة ديد هي «الشدة)؛ وبحسب ابن منظور فان 
العرب استعملت كلمة «التقدُّش» بمعنى التطاعن واشتداد 
القتال. وكنا رأينا؛ كيف أن قريش بحسب النصوص 
السريانية لم تكن في عصر قصئ» سوى قبيلة بدوية محاربة 
عرف ب «آبناء هاجر» من جانب جماعات معادية لها. كل 
هذا يشير إلى حقيقة أن الاسم في صیخته التي وصلتناء 
عفظ لنا جزءاً من التاريخ النسی عن دلالة كلمة 
استخدمت في نطاق العبادة مره كما استخدمت مره 
أخرى للدلالة على «الشدّة) في عصر امجاعة. وتقدّمٌ رواية 
وردت: في موارد:عربية وسلا عدَّة ونقلها صاحب (بلوغ 
الإرب) دليلاً قاطعاً على الأثر الذي تركته مجاعة مكة 
(بلوغ الأرب: ۲: ۲4) فقد عیرت «تميم» قريشاً بأكل 
«السخیتة» وهي مُرَيْمَّة رديئة كانت تؤكل أيام الجوع 
والقحط؛ ثم استقوّت على مائدة طعام قريش طویلا» حتى 
بعد أن أصبحت من أغنى القبائل. 


تؤكد هذه الواقعة» آن «قريش» حتى وهي تصبح من أباطرة 
المال والتجارة في مجتمع القبائل» ويقترن اسمها بصعود دور 
مكة التجاري في عالم ما قبل الإسلام» ثم صعود دورها 
التاريخي بانتصار الإسلام؛ لم تتخلّص من عادة «أكل 
السخیئة». والمثير أن «قريش» التي نجحت في عهد هاشم في 
عقد سلسلة من المعاهدات مع الحكومات الحلية والقبائل 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


والدول» على طول الطريق التجاري الذي يربط مكة بنرّة 
ومكة بالیمن؛ وهو ما عرف ب «الإيلاف» وامتلكت بفضل 
ذلك الجرء الأعظم من رات لغرب م تعمكن من 
تسیان أثر اجاعة في ثقافتها الغذائية. وظلّت تحتفظ بعلك 
للرقة ة الرديئة حتى عَيرتها القبائل بها. وبروي صاحب 
(بلوغ الأرب) كيف أن تميميًا حاذقاً أهان الخليفة الأمويّ 
معاوية بن أبي سفيان في بلاطه؛ عندما أراد هذا إهانة تیم 
عبر تذكيره «بطعامها الرديء»؛ فردٌ بإهانة قريش حين ذكر 
معاوية ب «سخينة» قبيلته كدليلٍ على الشخ والبخل. وییدو 
من موویات العرب التاريخية مع الإسلام؛ أن «الطعام 
الرديء» كان مادة للإهانات المتبادلة بين القبائل؛ فكل قبيلة 
كانت تنتقصٌ من قيمة القبيلة الأخرى, بتذكيرها ب «مائدة 
الطعام» التي خلّفتها وراءها كذ کری» ولكن لتحتفظ ببعض 
الوجبات في مآدبها. لقد دخلت «الأدبة» كموضوع في 
نزاعات قريش مع شقيقاتها من القبائل؛ ومثلهاء نزاعات 
القبائل مع بعضها البعض؛ وبالكاد يجد المرء سبيلاً للإفلات 
من ضغط ذكريات امجاعة في أشعار القبائل الهجائية حتى 
مع الإسلام الثريّ. 


يطلق الإخباريون العرب في مزوياتهم» على قریش, تعبيرا 
طريفا وملتبسا وربما جارحا بصورة غير متوقعق إذ يُقال: إن 
قريش (أَشَّحِةٌ 7 بجرة» [جمع باجر]. وقد زعم اللغويّون 
القدماء أن الكلمة مشتقَّةٌ من «باجر» بمعنى: عظيم البطن 
واه توصيفٌ لقريش؛ نظراً لأنها اشتهرت ب (البطانة) ونتوء 
الشور؛ ون ذلك كان كنايةٌ عن كنزهم الأموال. ولكن هذا 
غير صحيح؛ حتى أن ابن منظور» وجد نفسه وهو يعالج 
مادة (باجر) هذه؛ ينجرف» متخليا عن رصانته وراء 
تأويلات الإخباريين؛ ويُعطي تفسيراً لا یتسم بقدر كافٍ من 
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الملك أبجر (باجر) 

أول ملوك (الرها). اعتنق 
المرض. وهناك أبجر 
السادس ٠ه ٠‏ ۴۳ 


۱-۰ 


الدّقة. قال: «الأْبجی باجر: الذي حرجت شوته». ولا كنا 
نعلم من مجع آلهة ثمود؛ أن (باجر) هذا كان من آلهة 
العرب القديمة (ابن الكلبي» الأصنام: 1۳) فان اسمه يشير 
بقوة؛ إلى أنه من آلهة عصر المجاعة؛ وقد جاء اشتقاق 
التوصبيف النطبق على قريش» من اسمه (من: البجر)؛ وبذا 
فان ثمة .صلة بين اسم العبود وتوصیف القبيلة قبل أن 
تکتسب اسمها الذي سوف تعرف به: قریش. ومع ذلك؛ 
فان ابن منظور يُعطي معنی يمكن تقبلهٌ في نطاق دلالة 
محدودةء إِذْ إن (باجر) الذي يعني مَنْ خرجت شرّته عن 
بطنه هو اسم إله الشجع؛ الذي عبدته الأزد وطيء وقضاعة. 


وقد ذكره ابن الأثير (البداية والتهاية) بالحاء المهملة وهو 
عنده معبود (الأزد) وكذلك ارتأى ابن دريد. يعني توصيف 
قرنش هذا؛ في نهاية الطاف أنهم أغنياء وبخلاء. وبذا 


تصبح كلمة (بَجرة) ذات دلالتين: تذكير قريش بماضيها 
لفجائعي؛ والإشارة إلى غناها وشبعها في زمن تالٍ. وفي 
هذا الإطار قإنه لامر هام للغاية التَّه إلى صلة قريش ب 
سر فهي بطنٌ من كنانة وهذه من مُضّر الج الأعلى. 
لقد دارت حول «مُضَرهِ أساطير لم تصلنا سوى بقايا ونتفٍ 
من المؤويات تشظت هي الأخرى؛ تفشر سبب التسمية التي 


ارتبطت بأكبر تجمع لقبائل العرب وأضخمه. وفي مَووية ابن 


منظور التي لم يذكر مصدرها بالاسمء يقوم الخطاب 
الأسطوري بجعل القبيلة «رجلا» كان يُحبُ شرب اللبن 
المضْيرء الحامض والرديء الذي تخیر لونه. ومن عادات 
القبائل الغذائية» أن ينفرَ الإنسان الكريم من شربه لرداءته 
كما تقول أساطير امرئ القيس (التي سنعالجها تالياً) لأنه 
كان يُعد من أطعمة الجياع. على أنَّ ابن منظور يعطي معنیع 
موازياء یمد تمل الدلالة ذاتهاء ف مس هو: الهالك. وقد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


يكون هذا الاسم لقباً أطلقتهُ الجماعات المنافسة تحقيرا؛ وفي 
سياق تنافسات ومنافرات تتبادل فيها الهجاء تماماً كما 
جری مع قبيلة «فزارة) التي هجتها القبائل لان من أطعمتها 
المفضّلة كان وید الحمار) بحسب الزاعم. قال الشاعر: 


إن الفزاري لو یغمی ۹ فاطعمه 
ایا یت اه 


إن الفزاري لا بضفیه من قفرم 
أطايبٌ الْعَيِرٍ حتی ینهش الذّكرا 


إن التدقيق في قوائم نساب العرب؛ المتشظيّة إلى قوائم 
ولوائخ عصفت بها الفوضى» قد يقود على الرغم مما يواجهه 
الباحث من مشاق لا توصف. إلى امتلاك فرصة نادرة من 
فرص التفهم الخلاق للبواعث الحقيقئة والفعليت وراء اعتماد 
هذه القوائم لأسماء الآباء القدماء؛ كأسماء أعلا» فيما 
هي؛ كما سوف ثبي دراسة حصيفة ومتأنية وضبورة؛ 
تَصوّرات وتوصیفات لأوضاع القبائل الحياتية في عصر 
اجاعة الکبری. وفي نطاق هذا الحيّز من العمل التحزر من 
القيود السقيمة؛ والذي یم وزناً لدراسة (تاريخ اللفظ)؛ 
فان المرء سيفاجأ» ربما بحقائق جديدة ومنسیة. 


ج - خروج بني إسماعيل: طقوس وأنساب 

في التصوص التوراتية عن مجاعة «أرض کنعان» و« كل 
الأرض»» تتحدث الؤويات عن مجاعة شديدة ضربت في 
سلسلة متتالية ومتعاقبة؛ سائر مواضع الاستقرار التاريخي» 
ولكنها تتحدث» في الآن ذاته» عن هجرات مستمرة 
وانزياحات لقبائل وجماعات ودأبطال». ولأن كل أسطورة 
هي انزياح عن أسطورة أخرى بلغة شتراوس؛ فان هذه 


نط ابن منظور 
دوهناك مثلٌ عربي قدیم: لا 
آتيك مِغْزی القَرّر. وقال - ابن 
7 سيّد: إِنّما لقب سعد بن زید 
مناة بذلك لانه قال لولده 
واحداً يعد واحد: از هذه 
المِعْزى فابوا عليه فنادى في 
الناس أن اجتمعوا فقال: 
انتهبوها ولا أجل لأحد اكثر 
من واحدة فقطعوها في ساعة 


وتقرقت ف الیلاد». 
(لسان: ۰: ۵4) 


البيت 

عن حماد عن أيوب عن آبي 
قلابة قال: قال الله تعالى: یا 
آدم أي هط معك بيتي 
يُطاف حوله كما بُطاف حول 
عرشي ويصلى عنده كما 
يُصلى عند عرشي). فلم يزل 
كذلك حتى كان زمن الطوفان 
فرفع. حتى بوا لإبراهيم 
مكائه فبناه..». 


(الأزرقي: ۱: ۱۲) 


۱۹۲ 


ا مؤويات أنشعت في عصور اجاع وفقاً لهذا القانون؛ فهي 
جاءت كانزياج شتتابع لوویات آقدم؛ ولهذا تضکنت أو 
تداحلت معها موویات قديمةٌ أو أسطورية. ان راوي 
الأسطورة» كما يرى شتراوس» وكذلك نورثروب فراي لا 
يخلق أسطورته أو مَؤويته من العَدَم» بل هو يروي أيضأًء 
شیفاً سمعه من آخرین» 000 أكان على وعي بالتحويرات 
التي تحدثٌ للنص الأدبي أم آم ل فانه يواصل عبر نصّه نام 
الإزاحة هذا. وبذلك 7 تصبح أسطورته أو مَؤويته نضا مؤلفاً 
من سلسلة متعاقبة من E‏ التناسبيّة؛ تقوم بدعم 
نظام الخرن t06‏ وإثرائه. ان موویات التوراة هذه» 
تعحدث عن تدفتي متواصل لموجات من مهاجرين جیاع 
صوب الأماكن الخحضبة؛ وعن ظهور أماكن عبادة وأنساب» 
كما هو الحال مع هجرة إبُراهيم (إثرام من مكان دعي 
ب (حاران) الذي وضعه علماء الآثار اعتباطا في حاران 
لها (ضمن الأراضي التركية اليوم) رد إن رل عمل قام به 
بان هجرته كان بناء «مذبح للّب» (تك: ۲ 1 

[دوبنی هناك مذبحاً للوب. ودعا باسم الرب» ثم 

رحل إبراهيم متوالياً نحو النقب»]. 
كما أن یعقوب وعلى حُطى جحدّه إبراهيم؛ وفي هجرته 
العا کسة نحو حاران» استخدم حجرا كوسادة نوم ثم نصبه 
وقدّسه ودعاه «بیت إيل). كان يعقوب في طريقه من بثر 
سبع «شباعة» إلى حاران» استخدم الحجر كوسادة نوم 
ولكنه في الصباح: 

حل الحجر الذي وضعه تحت رأسه وأقام تُصْباً 

وصبٍ على رأس الحجر زيتاً وسكى المكان بيت 

ایل)]. 
وفي النصوص العريية الوازية. فان إسماعيل وبعد وصوله إلى 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


عكة مطروداً؛ قام برفع قواعد البيت الحرام «الکعبة» بطلب 
من والده وبالتعاون معه ومعاضدةٌ له. هذه الصلة بين المجاعة 
والهجرة وظهور بيوت العبادة» وانشاء أماكن مقدسة ل 
یل العربي القديم» تؤكد الأساس العقائدي والميشولوجي 
لفكرة الهجرة بوصفها تكثيفاً رمزياً حلم الانسان» الذي ما 
قتئ يُكرّره: إنشاء بيت رضي هو نسخة مكررة عن بيتٍ 
صماوي للوّب. وفي هذا الإطار من التوافق والتناغم بين 
أفكار النصوصء فان التوراة تبدو سجلاً لُويات وأساطير 
عتيقة عن سائر الهجرات التي تلازمت فيها المجاعة بإنشاء 
ييوت العبادة وظهور الانساب. إن (سفر الخروج) من هذا 
للنظور؛ هو سفه نموذجيئٌ؛ بصفته تسجيلاً ميثولوجياً لهجرة 
جماعية مشحونة بالعذاب والشّقاء الديني بحثاً عن آرض 
خصبة. وكل محاولة للبرهنة التعسفيّة على أنه حادث 
قاريخي» لا معنى لها وعقيمة؛ لأنها محاولة لإثبات تاريخيّة 
ما هو رن ولكن ي ان :نه ور على 
تفهمه؛ ما هو وعلی وجه التحدید. وجود «خبره تاريخي 
عن مجاعة طاحنة كانت باعفاً دينامياً لمواصلة الحلم بأرض 
حسْبة تّدر اللبن والعسل. وهذا الأمر سيكون ممكناً بإعادة 
تفكيك بُنى السرد التوراتي في الشطر الإخباري منهاء 
وقراءته على أساس أنه ينطوي على دمج وإزاحة منتظمة 
کذلك. لمؤويات سابقة وتالية على الحدث. فالخروج من 
مصرء كان في الأصل البعيد» هجرة ظلّت ذكرياتها مستمرة 
وحكة تغذیها ذكريات جديدة دائمة عن هجرات أخرى» 
متناظرة» جماعات قديمة. وقد جرى» داخل النص» صوغ 
مُتَمُّق دمج حادث طرد القبائل البدوية من مصرء في ما 
يُعرف بطرد الهكسوسء وهو حادث تاريخي سجلته الوائق 
التاريخية المصرية واليونانية؛ بحوادث سابقة» أسطوريت عن 


۱۳ 


شقيقات قريش 


نص الفاكهي 
«وكانت العماليق في بلدان 
شتى. وكان منهم بالمشرق 
إلى عمان وبالبحرين طائفة 
وكان بالشام ومصر ومكة 
والمدينة والحجاز ونجد 
منهم طائفة. والطائفة التي 
كانت بالشام يقال لهم: 
الکنمانیون وهم الجبابرة 
المعروفون والطائفة التي 
كانت بمصر يقال لهم 
الفراعنة ومنهم فرعون 
يوسف وكان اسمه الرّيان 
ابن الولیده. 

(1 :۱( 


١55 


هجرات القبائل بحثاً عن أرض خِضبة» حيث جاء حدث 
الخروج من مصر كما لو كان هو نفسه حادث البحث عن 
هذه الأرض. لقد استردٌ بنو إسرائيل» أساطير (الخأّص) 
العربية العتيقة» في سياق إنشاء نص الخروج من مصرء 
فأضفوا على «الأبطال» احلیین» بُعداً أسطورياً يرتفع بهم إلى 
مصاف الفكرة اليثولوجية الکبری» عن البطل الذي اجتاز 
البحر وأوصلّ لأتباعه رسالة الخلاص الدينية. 

إن اخحروج» بني إسرائيل» مائل ل «خروج» بني إسماعيل؛ 
فهما يتضمنان الفكرة ذاتها: الطرد؛ والحصول على أرض 
جديدة. ولكن هجرة إسماعيل امتازت» با هي مَووية أقدم؛ 
بكونها رواية بلغة رمزية حيث الطفل الرضيع يجتاز 
الصحراء حاملاً لأتباعه المنتظرين الهديّة التى طاما 
النظزوهاء الأرض امديدة والدسل الجدید واللغة الجديدة. 
ولذا فهی تسجیل بلغة الیلولوجیا لتجربة القبيلة الإسماعيلية: 
وتفسيد لسبب وجودها في وطنها الجديد: مكة. 

وهذا تقليدٌ راسخ من تقاليد السرد التوراتي والعربي؛ نراه 
بوضوح في تأویلات العرب؛ والتوراة معأء لسبب وجود 
طيء أو العمالیق أو بني عمون وأميم وعبيل» وسواها من 
القبائل؛ في آوطانها ومواطن استقرارها الاخيرة بعد هجرات 
البحث عن أرض خضبه. وهي قبائل صوّرت العوراة 
بعضهاء كما لو نها عاشت معاء في مکان واحد» جوار 
بني إسرائيل. ومن جملة نصوص التوراة عن امجاعة؛ يضح 
أن الأسباط ال (۱۲) والقبائل العربية العاربة» وهی اثنتا 
عشرة قبيلة أيضاً؛ عاشت جميعاً في قلب زلزال الجوع 
والقحط والجدب وضرباته القاسية التي بدأت في عصر 
إبراهيم واسحق ثم یعقوب» وصولاً إلى عصر داود. 


إذا قمنا بوضع حلم الفرعون المصري عن البقرات العجاف 


اقفسم الأول: نفي إسماعيل 


السبع؛ في مَروية التوراة عن یوسف. في سياق هذا 
#ستطراد. فان ميكانيزمات إنشاء التص الأدبى التوراتى» 
سوف توضّح تلقائياً الكيفيّة التي جرى فيها دمج ذكريات 
إلجاعة القدیت, مع ذكرياتِ آخری» في إطار لغة رمزية. وما 
من شك في أن مَووية يوسف في التوراة وكما في الأساطير 
والأخبار العربية؛ هي دمج متتابع لمواد عضويّة متنوعة مع 
مواد ميثولوجية عن إله اخضب العربي القديم ويسف» أو في 
صورته التطورة «اساف»؛ والذي نجد بعض صيغه عند 
الأكديين في بلاد ما بين النهرين. 

إن بعض القبائلء احتفظت من خلال أسمائهاء بذكريات 
هذه النجاعة کدال رمزي؛ فاسم «فالغ»» مشلا والذي رد في 
القوائم العربية کجد أعلى لاسماعیل» مثله مثل اسم «عابري» 
يُعكر عن هذه الفكرة تحديداً: أي «الخزثٌ) ودالاستمادة» 
فالعرب يكافئون الاسم «التوراتي) بك «جاسم» أو «قاسم) ‏ 
كما عند الفاكهي - استناداً إلى بقايا موية أسطورية تقول: 
الأرض فُشمت في زمنه. هذه المضاهاة فى المعنى؛ 
صحيحة لغوياًء لأن «فالغ» من الجذر الثنائي «فل» والثلائي 
«فلغ» ويؤدي إلى الفعل الثلاثي العربي: فْلّق. ولكن؛ في 
مادة «فلغ» هذه» كل عناصر کلمة «فلج» بقلب حرف (غ) 
إلى (ج). ویبدو أن العرب سججلوا اسم جدّهم الأسطوري 
المشترك (فالغ» فالج) في صورته البذئية؛ قبل أن يقوموا مع 
الإسلام بتعريبه إلى «جاسم» وهو اسم قبيلة عربية بائدة؛ قد 
یکون اسمها تطورا عن «جاشم» «جشم»؛ الذي يظهر في 
التوراة في صورة «جشم العربي» نحمیا: ١/5‏ - ۱۸)): 

دول سمع سبط وطویا وجاشم العربي». 


فیما سجلت لور د العر, بية 3 0 9 0 


١5ه‎ 


نص الفاكهي 
دق كانت طلسم و العماليق 
وهاشم يتكلمون بالعربية 
وكانت العرب تقول لهذه 
لسانهم الذي جُبِلوا عليه 
وتقول لبني إسماعيل العرب 
المُسْتّعربة لأنهم كانوا 
يتكلمون بلسان هذه الأمم 
حتی سكنوا بين ظهرانيهم 
وولد لعابر فالغ ومعناه 
بالعربية قاسم». 

)۲۶۸ :۱( 


المسعودي 

«ولد أَرْفَخُشَّدُ ين سام بن 

نوح: شالح. فولد شالح: فالغ 

۰ ىت ك4 ۰ 0 

الذي قسم الارض وهو جد 
[براهیم». 

)۲۷ :۱( 


قبيلة التي يزعم أنها هي العرب العاربة: عبیل» وبارء جشم؛ 
جرهم طسم جديس» مود عاد» العمالیق» عبد ضخم» 
أميم» الخ (المسعودي» ۲: ۲۷۲): 

«جاسم وكانت ديارهم بالجولان وجازر من أرض نوا 

من بلاد حوران والبئّنية وذلك بين دمشق وطبريّة من 

آرض الشام). 


لکن اسم «جشم) يرد في النقوش في صيغة «جشمو). 

هذا التصوّر عن صلة «فالغ) بانقسام الأرض وانقلاب اسمه 
إلى «قاسم» ثم جاشم «(جشمو)» يبدو مُستمدا بصورة 
مباشرة من الطبيعة. ولذلك إذا اعتبرنا أَنَّ القوائم التوراتية 
هي قوائم المرحلة الرعوية الطويلة» بالفعل» فان وجود اسم 
«فالغ) ما يعني وجود هذه الصلة العضويّة بالطبيعة؛ لأن 
أحد معاني «فالغ» تفیذ أَنّه: «البعیر ذو السنامین» كما عند 
ابن منظور في تأویله للاسم. وهو ما يشير إلى استمرار 
المعنى ذاته للانشطار الرمزي: انقسام الأرض والوجودات في 
الطبيعة. ولكنه, من جانب أخر» يشير إلى «الجمل») كأب 
أعلى» با يعيدنا إلى مرحلةٍ موغلة في القدم» كانت فيها 
الحيوانات ضمن قوائم الأنساب البشرية؛ وفي الطقوس 
الدينية» تُعَامل على أساس أنها «آباء» و«جدود» في إطار 
العتقد الطوطمی. كان انشطار البعير من الظهر إلى 
سنامین» في سياق الطقوس والشعائر البذئية» الطوطمية 
يوحي عبر محمولاته الرمزیة ا رمزي متا وقابلٍ 
للقتابع والتطور في دلالاته. ويبدو أن دلالة الاسم التوراتي 
تطورت تاليء لتعني لا القشمة أو الانشطار؛ بل «الفلاحة» 
يّ: شق الارض وتقسیمها؛ والی دلالة جديدة» في نهاية 
الطاف: الطعام. ولذلك سكى العرب الفاتحونَ مع الاسلام 
سواد العراق ب «الفلالیج» وهي کل الأراضي الزروعة 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«المقُلوجة). كما قاموا بتعريب جزئي لأسماء حكام 
القاطعات العربية التي كانت خاضعةً للفرس ب «دُمْقان 
الفلاليج». وح من خبر ر تاريخي نقله البلاذري (فتوح 
البلدان: ۳۹۸ أن السلمین الذین کانوا ینتمون إلى تبائل 

من العرب بعضها من العرب العاربة أو بقاياهاء وأثناء 
0 5 ه) في سياق عملية فتح 
أراضي العراق؛ كانوا مندهشين من ثروات الفرس ومخازن 
أطعمتهم؛ وربا ارتبك بعضهم وهو يرى إلى أصنافِ غير 
مألوفة؛ د بادر بعضهم إلى «طبخ» الكافور من دون أن 
يعلموا عنه شيئاً؛ فقاموا بوضعه في القدور: 


«وجعل المسلمون يومئذٍ يأخذون الكافور فيلقونه في 
قدورهم ويظنونه ملحاه. 


ل وجود اسم «فالج» كاسم لمواضع عدّة في الجزيرة العربية 
واليمن؛ يعبر عن الحقيقة التي یخفیها اسم «الغ» التوراتي 
في قوائم الأنساب» فهو لم يكن ور غلم ل «بطل» 
تاريخيّ يخصٌ اليهود أو بني إسرائيل أو العرب؛ بل كان 
توصيفاً للأرض التي عاشت ت فيها هذه الجماعات كلها بما 
هي أرض انشطرت إلى (مُجدبة) وأخرى و(خطبة)) ود 
فان الانتساب إلى «فالج» «فالغ» عنى» في الأصلء انتساباً 
إلى المواطن التي كانت فيها بعض مك الزراعة البدائية 
مکنة أي انتساباً اک ما هو لج في الار ض؛ ليصبح هذا 
فيا هد اسحا دالا لن أب أعلى. وقد ذكرياقوت 
الحموي بضعة مواضع تحمل الاسم نفسه في صياغاته العربية 
الأرة: فلج في الطريق إلى اليمامة؛ ومنها الإفليلج وقلوج 
وللج؛ وهي آراض لبني جغدة وغيرهم من قيس في نجد؛ 
فضلاً عن مواط ضع أخرى في المن (ياقوت» معجم: ۹1 
۷ 


جرير 
مني جَشْمٍ لهرّان فانتموا 
لا على الروابي من لؤي بن غالب 
ولا تنكحوا في آل ضور نساءكم 
ولا ي شكيش بشن موی الغرائب» 


فلوجة 

«و عاودالله؟ هي الفلوجة في 
وللمستشرق برونو مایسنر 
7 موم له بحث قیم 
في تعیین موضع النهر الذي 
سماه Pallacottas‏ وهي 
الفلوجة. وقد ورد في الأخبار 
السريانية أن يهوديا من بيت 
إزماية م6زسوعة :86 من أهل 
قرية 2اد2هنالله2 ادعی سنة 
۰ م ظهور المسيح 
عاقولا 41012 قوة عسكرية 
قضت عليه وقد وصفت 


قريتة ب هاوتالله۳..». 
(جواد علي: ۳: ۲۸۹) 
- یتصرف قلیل - 


شقيقات قريش 


نمرود 

«... وأتی أصحاب النجوم 
نمرود فقالوا له انا نجد في 
علمنا أنَّ غلاماً يولدٌ في قريتك 
هذه يُقال له إبراهيم يفارق 
دينكم ويكسر أوثانكم فجعل 
لا تلد امراة شُلاماً في ذلك 
الشهر من تلك السنة الا امر 
به فذبح..». 


(الطبري: ۱ ۲( 


١54 


بهذا العنی لا وجود ل «فالغ) التوراتي أو «فالج» العربي» 
الذي تعد مد متحولة و عنه» عن اسم قبيلة بائدة (فلق» 
قسم؛ شم جاسم) وان استخدامه کاسم علم جد (أو 
أبّ) أعلى یندرج في الاطار ذاته للانتساب القديم: انتساب 
ساثر اجماعات إلى مواطن ومواضع 
وکما أن اسم «فالغ» التوراتي هذا؛ تردّدٌ في سجلات 
الانساب (انظر اللائحة فى اللحق)؛ فقد تردّدء إلى جواره؛ 
اسم آخر ينمي نبب کشا الات إلى العصير ذا 
كالح. بيد أن اسم كالح يرد في التوراة» مع ذلك» كاسم 
لمدينة آشوریة في الآن ذاته 9 هذا 6 

«وکان أرّل ملکته بابل وأرك وأكد وكلنة في أرض 

شنعار. ومن تلك الأرض خرج إلى آشور فبنى نينوى 

ورحبوت وعير وكالح وراسن بين نینوی وكالح وهي 

المدينة العظيمة» ‏ (تك: ۲۸/۹ - ۲۰/۱۰). 
ينتمي هذا النصْ, في تقديرنا؛ إلى ذكريات السبي البابلي» 
حيث دمج الو 2 أسماء المدن والأماكن الآشورية؛ في 
سياق الاستعادات التي قام بها لذكريات بني إسرائيل في 
الجزيرة العربية» السابقة على السبي. وا سم کالح» في 0 
يرد اكليم لمدينة أشورية بالتلازم 3 مدينة آخری هي «عير). 
بيد أ «عير) هذه؛ سرعان ما تردٌ» فى مكان آخر بوصفها 
اسم لأحد أبناء #يهؤذاة؛ وحوله سوف تلور مووية مدهاشة 
عن النسل» كما سنری حين نحل تقاليد وأماط الزواج عند 
بني إسرائيل والعرب؛ وسنبينٌ دلالة ذلك عندما تُحلّل 
أسطورة صراع إبراهيم ضد نمرود؛ التوراتية والعربية. 
ول كنا نعلم من التاريخ» أَنَّ مدينة «مرود) العاصمة 
الامبراطورية الآشورية الجديدة؛ ظهرت على أنقاض مدينة 
عراقية قديمة هي (كلخو) زهاء ۸۷۹ ق.م.» حين أعيد بناء 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


أجزاء من الدينة القديمة وتوسيعها لتلائم التوسع السكاني 


والامبراطوري (ما يقرب من ۷۰ ألف ساكن) فان إضافة 
إسم «عير) إلى أنساب بني إسرائيل؛ مع أنه اسم لمدينة» 
افَقَهُ حلط مثير بين «كالح) وهنمرود» حيث صارّ «تمرود) 
اسماً ملك آشوري» في النّص التوراتي» على الرغم من 
وروده كاسم للعاصمة. وبفضل هذا الخلطء ظهرت مَرويات 
أسطورية وشاعت عن صراع إبراهيم مع «نمرود» اللك؛ 
وهذا ما نفضْل توضيحه: 

إن في مادة «كلح» العربية القديمة» والعبرية (كلخ) كل 
العناصر الفونيطيقيّة الوجودة في اسم «كلخو» الاكدية ثم 
الاشورية؛ وهو اسم لمدينة عراقية مندثرة. وفيه» إلى جانب 
ذلك» کل معاني الجدب والقحط والشدة؛ فالكلاح في 


العربية توصيفٌ للسنة الحيبة الكالحة. والقاجطة؛ كما دل 


بيت شعر قديم: 
كانَ یات الزسل افاج 
عضمة في الزمن الکلاح 
3 حديث منسوب لعلي بن أبي طالب: ون وراءكم فتناً 
بلاءٌ مُكلِحا رد د الكلمةٌ للاشارة إلى العنی نفسه. وقد 
رتأى ابن منظور (لسان: مادة كلح: 6۶ في تفسيره 
للحديث أن «لکلح» هوما يصيب الناس في القحط 
والشدة؛ والكلوح: ي السنة المْجِدِبَة ويقال لها «سنة 
كلاح». بيد أن القرآن يعطي معنيئ. ضَمَافياً: #تلفخ وجوههم 
النار وهم فيها كالحون». وهو معنى يتضمن الشّدة أيضاء 
ولكن في صورة جديدة. وينقل ابن منظور (لسان العرب) 
راي أبي إسحق في تأويل العنی» قال: الكالح م تقلصت 
مُفتٌ حتى ظهرت أسنانه» ولا يُقال هذاء قط لا للجائع. 
هذا هوء المعنى القديم والأصلي للمادة التي جاء منها اسم 


۱۹۹ 


شقيقات فریش 


نص الطبري 
«وكان من شان ابُراهیم ‏ ع 
۔ أنه طلعّ كوكبٌ على نمرودء 
فذهب بضوء الشمس والقمر, 
فقزعغ من ذلك قزعاً شدیداء 
فدعا السحرة والكهنة والقافة 
والحارْة فسالهم عنه فقالوا 
یخرج من مُلْكْكَ رجلٌ یکون 
على وجهه هلاکك...». 

)٩5۰ :۱( 


نص التوراة 
«اوّل جبار في الارض. وکان 
صيادا مارا انام الترب: 
ولذلك يقال: كنمرود صیاد 
جبار أمام الرّب». 

(تك: ۰۲۸/۹ ۲۰/۱۰) 


۱۷۰ 


الدينة الأكدية ثم الآشورية «کلخوه. التي أعاد تأسیسها 
املك شلمانصر الأول ۱۲۷4 - ۱۲۵ ق.م.؛ وتحولت 
في ۸۷۹ ق.م. إلى «مرود» وأصبحت عاصمة الآشوريين. 
ويبدو أن کاتب النّصء بان السبي البابلي؛ قام بدمج 
مَؤويات قديمة مع ذكريات السبي عن المدن الاشورية» حيث 
استتبط من اسم «مرود» كلمة تتضمن كل معاني القوة 
والمهابة والجبروت» وهي مزايا ساطعة في صورة الامبراطورية 
الآشورية» ليجعل منها اسماً ل «ملك» مزعوم هو «الملك 
نمرود) والذي لا وجود له في هذه الصيغة. حيث انتقل» 
تالياًء في الوویات العربية ليصبح موضوعاً لصراع مرير بيده 
وبين إبراهيم فهل خاض إبراهيم «العربي» صراعاً ضد 
«نمرود)؟ ومتى؟ في ۸۷۹ ق.م.؟ 

لا يبدو هذا الأمر مقبولاً وفق الخطاب التاريخي؛ ولكنه 
سيكون مقبولاً في سياق الأساطير العربية القديمة؛ التي 
صوّرت أشكال الصراع الإنساني وعملت على ترمیزه؛ 
وشحنه بالصور الخلاقة والمكيرة» عن الهجرات والجوع 
والشقاء. وإذا ما فهمت أسطورة إبراهيم «العربي» الذي 
صارع «نمرود» وقَهَرَه بالحجة» على أساس آنها ذات مضمون 
أسطوري أقدم» يتصل بالصراع ضد الجدب والقحط 
والشدة ثلا ب «كالح» كلخو» فسيكون ممكناء آنقلِء فهم 
مغزى صراع «القبيلة) ضد الجاعة لأر إن صورة رود 
الملك المزعوم في التوراة تظهره في هيئة: 

«صیاد جبار أمام الربٌ» تك: ۲۸/۹ - ۰۲۰/۱۰ 

وهي الصورة الاخبارية العربية ذاتهاء ولکن مع فارق 
جوهري يتمثّلٌ في أن الصورة العربية؛ أُعيدَ تطويعهاء مع 
الإسلام» لتلائم تصوراً إسلامياً جديداً يقوم على فكرة 
التوحيدء القاژم بضراوة من جانب «تمرود)؛ وهي صورة 


أققسم الأول: نفي إسماعيل 


تنتمي إلى عهد الاسلام؛ بأكثر ما تنتمي إلى الماضي الغابر. 
وهذا ما يقوله ابن الأثير (الكامل: ۱: ۷۰ ط لايدن - 
هولندا): 

«فظهر آموه - أي [راهیم - وبَلعٌ نمرود أن إبراهيم 

أراد أن يُري قومه ضعف الأصنام التي يعبدونها فقال 

مرود لإراهيم: أنا أحتي وأميت. قال إبراهيم: وكيف 

ذلك؟ قال: آخذ رجلين قد اشتوجبا القتل فأقتل 

أحدهما فأكون قد أَمبّهُ وأعفو عن الآخر فأكون قد 

أخييئة. قال إبراهيم: إن الله يأتي بالشمس من المشرق 

فا بها من المغرب» فبهت عند ذلك نمرود». 
أما الطبري (۱: 1١‏ 4) فانه يروي الأسطورة الإسلامية بتفاصيل 
أفضل» سارداً الصراع العنيف بين الخصمين العنيدين. إن صورة 
«غرود» في المرُويعينٌ التوراتية والعربية» تنتمي من دون أدنى 
شك» لذكرياتٍ مريرةٍ عن البطش الامبراطوري الآشوري 
بالجماعات والقبائل البدويّة العربية القديمة» اد تزخر اللوخات 
القتاليّة التي تركها الاشوریون» عن عصرهم الذهبئ» بمشاهد 
موثرة عن (صيد الأعداءي» وهي مشاهد انطبعت بقوة في 
ذاكرات سائر القبائل التي كانت تهاجم حدود الامبراطورية؛ 
أو كانت عرضة لأعمال الاجتياح العسكري في إطار 
سياسات فرض النفوذ والسيطرة على طرق التجارة الدولية 
عبر الجزيرة العربية. وفي حين ذهبت الأسطورة العربية عن 
صراع إبراهيم و«شرود» في أصل إنشائها البعيد, والطوّر مع 
الاسلام» كقصّةٍ وعظية ذات أغراض أخلاقية» إلى تخييل هذا 
الصراع بوصفه صراعاً نمطياً یک مَروية صراع «موسی» 
وفرعون» فان التوراة اكتفت برسم صورة مُفْزِعَة ل «فرود» 
الملك» هي من بقايا صورة راسبة عن جبروت العاصمة 
الامبراطورية ومهابتها. هذا الصراع الرمزيٌ ضد «کالح) - 


۱۷ 


نمرود 
«... رای نمرود في منامه کان 
کوکباً طلع فذهب بضوء 
الشمس والقمر حتی لم يبق 
لهما ضوء ففزع من ذلك 
فزعا شديدا. ولمًا حملت آم 
إبراهيم قال الكهان لنمرود: 
إن الغلام الذي أخبرناك به 
قد حملت به أمه. فأمر نمرود 
بذبح الغلمان-.». 

(الخعلبي, 


عرائس المجالس: ۰۷۲ ۷۳) 


شقيقات قريش 


۱۷۲ 


السنة امْجدِبَة؛ الشديدة» اسثردٌ من «التران» التقافي في نطاق 
الدلالة نفسها التي يُعطيها الاسم الجديد للمدينة «گرود»؛ 
وبذلك تغدو «السنة اجب لآ رقنا بيدا ونضنتب: سل 
ومکاناً (أيّ: موضعا) بعینه اسمه «کالح». ومن احتمل ان 
هذه الصور عن صراع رمزيء دار ذات یوم ضد «کلخو) 
هي من بقایا صور قدية تناقلتها الجماعات الرعوية الهاجرة 
صوب بلاد ما بين النهرين» والمطرودة منها تاليا مع صعود 
الاشوریین؛ حيث تركتء هناك» دالا على 0 في هيئة 
اسم لوضع لا تزال صيغته الأكدية «کلخو) تة تشیر إليه 
کتخلید لذ کری انجاعة. 


دنل سلوك سائر اجماعات الهاجرة أو «الطرودة» من 
الدن؛ عبر تحلیل آساطیرها وموویاتها» على ها تسجل 


تاریخها في صورة أسماء لواضع وأماكن» أيّ: في صورة 


ذكريات هلعية عاشتها هذه الجماعات. ولکن» وحيث 


أمحى الآشوريون صيغة الاسم الأكدي بإحلال صيغة 


جديدة هي «نمرود»» فقد شرع سار التصء في تذوین 
الأسطورة» في إطار السرد الاخباري ما قبل التوراتي» واضعاً 
الاسمين معاً في صيغتين متقاربتين في الدلالة» حيث «كالح» 
«كلخو» القديمة ودتمرود) الجكارة لا تشيران إلى اسم موضع 
وحسبء وإنما إلى الهابة والقسوة والشدة. إِنّ دلالة الشدة 
في «كالح) و«گرود) هي التي تهيئع لسارد النّص | إمكانات 
ترميز جدید» بقلب الاسم إلى اسم ل «ملك». ولا كنا 
نعلم من التاریخ ان لا وجود للك آشوري بهذا الاسم 
«نمرود» فمن التوقع أن تکون للأسطورة العربية الأصل؛ 
وكذلك التوراتية العتیقة؛ عن صراع إبراهيم ضده علاقة 
حميمة بفكرة أعة؛ فالجماعات التي ذُفِعتُ نحو الصحراء أو 


القسم الأول: نفي |سماعیل ۱۷۳ 


طردت:بالقوة و یقت من مشاركة الآشوريين مائدة 
طعامهم» وتبدّت نهائیاً» بتكريس شروط بداوتها؛ قد خلّدت 
ذكرياتها الهلعيّة في صورة صراع ضد «الدينة» اتخذ بُعَدَهُ 
الرمزي کصراع بين رجلین: النبي واللك. وهذا ما عبرت 
عنه» وعلی آکمل وجه أسطورة توراتية أخرى بطلها عیسو 
(عیصو) (لعیص). هذا الصراع؛ داخل السرد الاخباري 
القديم ما قبل التوراتي» قد یکشف في أحد آوجهه عن 
بقايا فكرة مركزية عن صراع ضد المدينة الجكارة؛ التي 
قهرت القبيلة وحجبت عنها حق المشاركة في مائدة الطعام 
في عصر المجاعة. 


[۲] 
صراع عیصو: امتیاز الطعام 


جری» في قوائم الانساب التوراتية - العربية» تسیب للعرب 
إلى جد أعلى هو «عؤص» - أنظر اللحق - وهو في الضبط 
التوراتي للاسم «غوص» وفي الضبط العربي «عَزص»؛ ثم 
اتقلب الاسمء في وقت تال إلى اعَوَض») بإضافة النقطة 
على الصاد الهملة؛ حتی ان ناقل قصيدة منسوبة للأعشى» 
قام بتنقيط الاسم (ابن الكلبي الأصنام: ۱۱۰ تکملة 


حلفت بمائراتٍ حول وض 
وأنصاب کنو كنَ لدى السَعير 


ويبدو أن اسم «العيص بن إسحق بن إبراهيم» بحسب 
ر العربي لاسمه» مُشتقٌ من (عزص) وهو اسم لواضع 
عدّة في الجزيرة العربية واليمن. كما برد في الأساطير اليمنية 
في رسمه القديم ضمن أسطورة لقمان ونسوره السبعة» 
حيث اسم أحد هذه النسور «عَؤص)». لكن اسم «العیص - 
عيص» يُرسم في التّص العبري من التوراة في صورة «عيصو» 
دفي النّص العربي «عيسو». إن طريقة الرسم العربية م 
مثيرة حقا فهي بالفعل ذات صلةٌ حميمة ب اعوص) جد 
العرب والعبرانيين؛ والذي يظهر كما في قصيدة الأعشى؛ 
كاسم لإله عربي قديم. 

وتظهر سائر هذه الصيغ المتنوعة» معاني الجدب والشدة 
والقحط (فالعوصاء والعیصاء هي الشّدة؛ يُقال: أصابتهم 


العيص 
«ولد للعيص ثلاثون رجلا 
فالروم الآخرة بنو الأصفر 
بن أليفز بن العيص. وقد ذكر 
جماعة ممن سلف من شعراء 
العرب قبل ظهور الإسلام 
منهم عدي بن زيد العبادي: 
وبنو الأصفر الكرام ملوك الروم 
لمیبق منهم مذكور 
وقد قيل إن العمالیق من ولد 
(المسعودي: ۲ (FY‏ 


شقيقات قريش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
«فخرج ج الأول أصهبٌ اللون» 
کله كفروة شعرء ٠‏ سوم 
عیسی. كم خرج أخوه ويده 
قابضة على عقب عیسو فدعي 
پاسم یعقوب». 

(تك: ۱۹/۲۵۰ - ۲۰) 


۱۷۹ 


عوصاء أيّ: أصابتهم سنة قحط شديدة). ولأن اجزيرة 
العربية تحفل بمواضع عة حفظت الاسم ما في صيغة 
«عوصاء) أو «عَؤْص) أو «مموص) فان من المربجح أن تكون 
دلالته قديمة» وهذا ما يؤيده ويدعمه وجود الاسم نفسه 
ف «عَؤص» اسم لقبيلة تنتسب إلى كلبء أشهر قبائل 
العرب» فضلاً عن كونه اسم صنم أو معبود لبكر بن وائل. 
وإذا كان ظهور الاسم المتكوّرء في هيئة مواضغ وأسماء 
قبائل وصنمء يعني شیعاً محدّداً؛ فإنه» بلا ريب» يعني أنه 
استخدم في عصور مختلفة» کتوصیف لحالة اجاعة التي 
ضربت «کل الأرض» وحملت القبائل على مواصلة الهجرة. 
بل إِنَّ العرب أطلقواء في وقتٍ ماء الاسم ذاته على آنواع 
من الأشجار في البادية» مُطوّرین الدلالة» من کونها خاصة 
بالجدب» إلى دلالة خاصة أيضاً بالٍضب؛ وهذا ما یبارة 
استخدام العرب لما دعی بتضادٌ الدلالات في اللغة العربيت 
حيث صارت كلمة «العیص» لا تعنى الشدة وحسبء ولا 
کذلك دنه الأصیل للرجل والشجرة: اا جعلوا من 
ذکری امجاعة ومأسویتها؛ مادة أصلية قابلة للتشظي والتطایی 
في سياق الابلاغ عن القدرة على مواجهة الشدائد؛ وهم 
بذلك يطوّرون الدلالة القديمة حيث يغدو بالوسع استخدامها 
لا في نطاق التعبير عن شدّة القحط؛ وإنما على كل أمر 
شديد. ولان هذا هو مقیاس الشدائد عند الجماعات 
البدويّة؛ فقد جاء اسم «عیصوه التوراتي لیطابق صورته تماما 
كما وردت في التوراة» سواء في شکل «ولادته» أو في 
صراعه ضد يعقوب. 


نظهر التوراة [(عیسو) (عیصو) کرجل غضوب و شدید» شبه 
معوحش وبري الطباع حتی أن د شقيقه یعقوب؛ وبعد آن 
ا فه هارباً من شروره. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كما يشير سياق الصراع بينهماء وتطوّراته اللاحقة إلى عنف 
اعیصو) وشراسته. 
1 تحايل هذه المزوية الأسطورية» من منظور مغایر ومختلف» 
من شأنه أن يكشف عن البعد الحقيقي لولادة اعيصو) 
العسيرة والشديدة؛ إذ جاء شقيقه بعده تمْسِكاً بِعُقْبهِ - 
حيث سمّي أنئذٍ یعقوب ‏ وهذه صورة جرى تطوير 
دكا تعر عن که ماک و ان وی 
عام یشب ويمسك به من غقبه. 
ولد «عیصوه في الژوية التوراتية» أصهب اللون وكثيف 
الشّعر» وهذه صورة لا تفیث في الخيال البدويّء إلا بمعنئ 
واحد هو: الشّدة؛ لأن الشّدة تَفْترنُ بهذا اللون» والقدماء 
من العرب العاربة سمّوا السنة الشديدة وسنةً حمراء» 
والخمرة ب (الصهباء) كناية عن لونها الأحمر (النبيذ). 
وحتى اليوم فان العرب يستخدمون المعنى نفسه في وصف 
الشدة (موت آحمی. تفشو هذه الدلالة البُعدَ الرمزي 
للصراع منذ الولادة بين التوأمين: 

«وكبر الصّبيان» فكان عيسو [عيصو] عارفاً بالصيدء 

رجل الحقول» وكان يعقوب رجلاً مستقرًاء مقيماً 

با یام». 
هذه الصورة النمطية لصراع الانحوین» والتي تکزرت في 

قر شاط العالم القديم المتد من الصحراء العربيةء إلى 
سومر وبابل ومصرء تُعِيدٌ وضبغ مزوية العوراة في سباق 
افراع الأسطوري بين الراعي والفلاح ماما كما في 
الأناشيد السومرية والأساطير المصرية» وهي استطراد 
لأسطورة مؤسّسة ة أقدم عهداً (مابیل وقابیل)» مر القربان 
الحيواني ضد القريان النباتي» لد كان أحد الأحوين راعياً 
فقدّم تَقَدِمَهَ للب من أجود غنمه فَتَقكلها الدب وكان 


۱۷۷ 


شقيقات قريش 


(حول عيصو) 
نص التوراة 
را مت نينا 
وقَیم 7 عيصى ‏ من 
مُرْهَقَاً. فقال عیسو - 
- «دعني آلتهم من 
هذا ا فاني قد آرهقت» 
- ولذلك قيل له ادم - فقال 
يعقوب: ا يقني اليوم 
بكوريتك» فقال مب عيسو - 
عیصو ‏ هاء ائذا صائر إلى 
الموت: فاعطی یعقرب لعیسو 
خبزاً وطبیخاً من العدس, 
فاکل وشرب». 
(تك: ۵۰ - ۲۰) 


۱۷۸ 


الآخر فلحا فقدم من أجود ما في حقله فلم يتقبله الزب؛ 
ولذا تب النزاع بين الأخوين. ومن غير شك» فان السرد 
التوراتي؛ مستنداً إلى تقاليد ما قبل توراتية في السرد؛ طوّر 
وعدل» في هذا الاتجاه» مَووياتِ ساميّة سابقة على تکون 
ونشوء ما یعرف ب «شعب بني |سرائیل». جاعلاً منها 
مَوْوياتِ خاصة بهذا الشعب. 


أ من (الرحم) إلى (المطبخ): صراع عیصو ویعقوب 
من الصراع داخل أحشاء لأ إلى الصراع داحل الطبخ 
لامتلاك البكوريّة؛ تعخذ الموية مساراً عنيفاً. كان لون 
العلعام أحمر؛ وهذا یروق ل «عیصوه. الذي سوف يطلب 
من أخيه الطعام الذي طبخه؛ ولكن لقاء مُبَادَلةٍ ماكرة: 
البكورية لقاء الطبخ. إن التناظرات لمتناسقة والعْمَتَة في 
(لون) الرجل ورلون) الطعام» تفصخ م رما عن معنى الشّدة 
والجدب؛ فالرجل «صائر إلى الموت») الأحمر وهو مستعلٌ 
للتخلي عن امتيازه لقاع امتلاك لونه هو؛ مُجَسْداً في صورة 
طعام اعد بدهاء. وفي هذا الشحی الرمزي يمكن الرء أن 
يفترض» أن الأخ كان «يطبخ) لون أخيه لیلتهمه وحده» 
ولغلا یقوم لاخ بالتهام أخيه» عبر التهام ا فإنه سيجد 
نفسه موعُماً على التنازل عن امتیازه هذا. بید أن هذا القطع 
شن افرع التراجيدي داخحل «المطبخ) یتضئن البِعدٌ الرمزي 
ذاته؛ إِذْ يمكن مبادلة والمطبخ» ب (رحم) 0 وهو بمعنيع ما 
من العاني «مطبخ» أيضاء جرت فيه عملية طهي المولودين 
المتنازعين» ولذلك تبدو مبادلة «الطعام) ب «البكوريّة) مجرد 
استطراد في مبادلةٍ أعم. على هذا النحو؛ لن يكون بوسع 
(عيسوء عيصو امتلاك لونه المطبوخ» من دون أن يبادر إلى 
التخلّي عن لون زائفٍ تُضْفيه عليه بکورینه. 
تشيئ التوراة إلى «مجاعة شديدة» ترذ في هذا المقطع على 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


وجه التحدید. فبعد تخلي (عيسوء عيصو) عن بکورته» 
تقول التوراة مباشرة: «وکانت في الأرض مجاعةٌ غير المجاعة 
الأولى في أيام إبراهيم». وبذلك يوطد سارد التص» دلالات 
اللون الأحمر الذي ميز (عيسوء عیصو) عن أخيه» وفي الآن 
نفسه دلالات لون الطعام الذي جرى إعداده في الطبخ» 
وهما معا لون الأدومئين الذين يتحدّرون من نسل «عيصوة. 
ولعل النهاية الدرامية لهذا الصراع بسقوط الأدومئين في 
عبوديّة الإسرائيليين المتحدّرين من صلب يعقوب؛ هي تعبير 
مکثّف لا عن صراع حقيقي بين «شعبین) انتهى باستعباد 
أحدهما للآخر؛ بل وبدرجة أكبر من وضوح القَّضْد 
صراع ضد الجدب والشدة والقحط (أيّ: ضد العيص» 
العوصاء) انتهی بالانتصار علیه. وهذه بالضبط هي الفحوی 
الأدبية من سرديّة الوراة الرمزية» التي تتواصل وتتشابك مع 
أساطير اسب العربية والأكدية والسومرية والمصرية. لقد 
روت التوراة» وبالتفصیل كيف انتهى هذا الصراع الرمزي 
النمطي؛ باستعباد داود الملك لأبناء (العيص) الأدميين» في 
إطار تأويل تقليديٌ ونمطي هو الآخر لسبب وجود شعب 
مجاور باسم (الأدوميين). بينما يمكن تفهُم المحمولات 
الرمزية لهذا الصراع الأسطوري» على أنها محمولات 
تِن فكرة قهر الجدب والسيطرة علیه» وهو ما يمكن رؤيته 
في المحاولة الرمزية ليعقوب (داخل مطبخ الأم) لمنع ولادة 
«العیص» أَيّ: اجاعة بالإمساك به من عقبه؛ ولكنهاء في 
النهایت أفلتت» وخرجت صهباء اللون «حمراء»؛ وهو اللون 
ذاته الذي تُوصف به کل مجاعة أو عام قاحط. ولذلك 
سوف يستمر الصراع بين الأخوين؛ استطراداً في أسطورة 
ا لضب العربية» التي صوّرت بأشكالٍ عدّة, أنماط الصراع 
ضد سنوات الجدب والجفاف» وليظهر «الأخ الشرير) مثيراً 


۱۷۹ 


العوصاء 
الحارث بن حلْزة (المعلقة): 
ِذْ حَل العلياء قب ميسو 

ن فادنی درياها العوصا. 


آدوم 
«وکان لخولان صنمٌ يقال له 
عم يانس (مُمیانس) وهم 


بطنٌ من خولان يُقال لهم 
الادوم». 
(الاصنام: 41) 


شقیقات قريش ۱۸۰ 


لفزع أخيه ودافعاً به إلى الفرار هلعاً من بطشه. لد خوف 
الرجل «الستقر بالخيام» من «رجل الحقول» بتضمن كل 
العناصر الأصلية لاسطورة الراعي الدع إِذْ إن یعقوب 
الراعي يخشى تهديدات شقيقه «الفلاح» أصهب اللون» 
احب للطعام الأحمرء لأنه ۳ في نظره مصدر «امجاعة). 

وبالطبع؛ فان دلالة المجاعة تنحصر في هذا الحيّز المتوتر: 
اجاعة تضرب الأرض الفلوحةء الزروعة» فتحرمٌ الراعي من 
حماية متلکاته من الحيوانات وتضعه» معهاء في شرط مدقر. 

لذا فان مصدر الجاعة ليس الراعي؛ بل شقيقه الفلاح؛ وهذا 
عينةُ محتوى المادة الاسطورية في الأناشيد السومرية» عن 
امتياز الراعي وتفضيله على الفلاح» كما في أناشيد تموز 
وعشتار (أساطير الزواج المقدس) أو اللحمة المصرية: 
إيزيروس وست. 

ولذلك سارت مّؤوية التوراة عن ولادة «عیصو) وایعقوب» 
في انجاهين: 

:١‏ المنحى الرمزي؛ المستمد من مزویات ما قبل توراتية عن 
الخوف الغريزي من الجدب والقحط والنضال ضدهماء عبر 
رواية أسطورة عن يعقوب الراعي» الخائف من بطش شقيقه 

«عيصو» الفلاح. 


۲: تأويل سبب وجود شعب مجاور يحمل اسم الأدوميين» 
وهو اسم يعني أيضاً «الأحمر» وهذا نجده عند العرب في و 

ا مار ل ی تدع لد ا 
الجدب والقحط مباشرة؛ حيث («تحمد الأرض» لشدة 
الجفاف؛ كما سنرى. وهذا الاتجاه؛ تقليديٌ بطبيعته فى 
السرد التوراتي» فمثلا: في تفسيره ایب وجرد وا نماد 
«العمالیق» قام سارد التص بتصویرهم على أساس آنهم من 
نسل «أليفاز» بن «عيصو»؛ وكذلك الأمر مع «بني عمون» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


إبراهيم» الذي خدعته ابنتاه وضاجعتاه فأنجب منهما نسلاً 
صیعرف ب «بني عمون» و«مواب»؛ وهذه كما هو واضح» 
تأويلات ميشولوجية نجد لها مكافعاً في السرد الاخباري 
نحوهماء فان ولادة «عیسو) «عيصو» «العیص» تلازمت مع 
مجاعة شدیدة حملت والده إسحق علی طلب النجدة من 
«أبيمالك» «أبي مالك» سيد «جرار» التوراتية. وهذه إشارة 
ترسخ المعنى الرمزيٌ للولادة العسيرة» وتجعل منه تعبيراً شديد 
الرهافة عن حدث المجاعة؛ ذلك أن ولادة طفل أصهبّ 
اللون» في زمن المجاعة» هو تناظر رمزيّ یکافی ويضاهي 
الحدث الواقعي. 


وبالفعلء فان الولادة العسيرة لعيصو تتخطى احتوی الرمزي 
لأن هناك «مجاعة حمراء؛ هي لون الأرضء تتناظر مع لونه 
الأصهب. على هذا النحو تعکافل الإشارات في نظام 
الشرد؛ لتشكل وحدةٌ عضويّة تعثر عن مغزى الحدث: يولد 
طفل بعد ولادة عسيرة (وشديدة) فیدعی «عیصو) 
أي: الشديد؛ ويكون لونه «أحمر» في زمن شدید احموت 
فيه الأرض من الجفاف والجدب. إِنَّ تفكيك بُنى سرديّة 
الصراع بين يعقوب وعیصو؛ موظف لإيضاح جوهر الفكرة: 
دخول الاحداث الرمزية التي يولد من رحمها أبطال 
«رمزیُون» في صلب قوائم الانساب؛ وهذا ما نرغب في 
إيضاحه هنا: 


أولا: كان إسحق ابن أربعين عاماً حين تزوج من (رفقة)› 
لكن «رفقة» كانت ويا للمصادفة - عاقراً؛ وهذه إشارة 
أخرى من شأنها أن تعزز الطابع الرمزي للمؤوية» التي تدور 
في نطاق المجاعة وفي نطاق ولادة نسل سيدخل في قوائم 


۱۸1 


حول رفقة - ربغ 
(ربغة) 
(۱) «الرّفغ: الارض السهلة, 
والرَّفُعُ والوفاغة سعة العیش 
والخصب والسعة» ورافع. 
ورفیغ: خصیب واسع طیب». 
(۲) «الرّفقّة: نسیج من 
الصوف الاسود. ما رْیْقْ به 
الشاة الازهري: سمعت ذلك 
من آعراب تمیم. قال شمر: 
سمعت أعرابية وقد عمدت إلى 
حبل فعقدت فيه أربع عَرى 
جعلت أعناق صبيان أربعة 
فيهاوهي تقول: اربغ 
مُربٌقات وکنلك يُصنع 
بالسخال. 
والرَبْقَّة في الاصل: مُروة في 
حبل تُجعل في عنق البهيمة أو 
يدها تّمسكها فاستعارها 
الاسلام». 
لسان العرپ 
- بتصرف عن ابن منظور 
مادتي ریغ وریق - 


شقيقات قريش 


۱۸۲ 


الأنساب التوراتية. بيد أن صورة (سحق هذهء کرجل يعيش 
في زمن امجاعة مع زوجة عاقر» هي كذلك» صورة نمطية 
تكوّرت في التوراة إِذْ كان والده إبراهيم يعيش في زمن 
مجاعة شديدة مع زوجة عاقر هي «سارةه. وهذا تناظر آخر 
داخل الشرد التوراتي» من شأنه أن يفاقم من طابعه الرمزيٌ 
المیز. وكما أن الأب كان «مسئًا» حين بشره ملاك الوب 
بولادة طفلء فان الابن «إسحق» كان «مسگاه أيضاً حين 
دعا ربّه لأجل «رفقة) زوجته العاقر: 

«ثم دعا إسحق إلى الوب لأجل امرأته لأنها كانت 

عاقراً؛ فاستجاب الا وحملت رفقة امرأته». 
وبذا يتواصل التكرار وإنتاج الصور النمطية» التي سوف 
تتشظى مولّدةٌ صوراً جديدة: ولادة توأمين» على غرار ولادة 
سابقة بعد عهد ا من العقم» وهذه المرة» بدلا من 
الأخوين إسماعيل واسحق. يولد التوأمان عيصو ويعقوب 
(الولادة بعد العقم في زمن اجاعة؛ تتضمن إشارات صريحة 
عن حلم الخِضب). 
ثانياً: وكما أن صورة «عیصوه الابن البکی الأصهب اللون 
«الأحمر» الشديد و هي صورة رجل يعيش في 
البرية جه مرش ]إن صورة ة إسماعيل؛ من قبل» هي 
ایض صورة رجل يقيم في البريّة حاملا القوس تاد 
هذه التناظرات التناسقة» تفضي إلى تمائل في الصائر إِذْ 
كما افترق إسماعيل عن إسحق بعد طرده» فان يعقوب 
سوف يفترق عن «عيصوء بعد الشجار حول البكورية؛ وهو 
حدث جرى داخل «الطبخ» ويمكن مضاهاته بالأدُبة التي 
طرد إسماعيل على إثرها بسبب شجار حول اللعب مع أخيه 
الصغير. 


الا لقد حدث الافتراق بين «التوأمين» بعد أن كبراء وقام 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 

يعقوب بسرقة بكوريّة شقيقه الأكبر «عیصوه [أو شرائها]. 
لكن التوراة تُعطي تصوّرين عن هذه السرقة وبواعشها: مرة 
حين قام يعقوب بارتداء رداء الکبش, ليتقدَّم من والده 
إسحق طالباً منه المباركة وزاعماً أَنّه «عیصوه؛ وبالفعل أعطى 
الأب بركته من دون أن يعلم بالخديعة. ومرةٌ أخرى» حين 
(طبخ» يعقوب طبيخاً وعاد «عیصوه متعباً من الحقل» فطلب 
من شقيقه طعاماً لقاء منحه حق «البكورية». 

طبقاً لهذا الخطاب الرمزي» هناك تصوّران متناقضان عن 
ضياع البكورية» ولكنهما يحيلان على الفكرة الرمزية التالية: 
التحايل على الجدب (أو الجفاف أو امجاعة) وخداعه ونزع 
«البركة) الأبويّة عنه وازاحته. الأمر الهام في كل هذاء هو 
إرساء أساس جديد للصراع الأزلي المحعدمء بين «الراعي» 
ووالفلاح» بصفتهما شقیقین» تفجر النزاع بينهما واستمر 
معهما وتواصل. لقد بدأ هذا الصراع داخل «الرحم» 
وتواصل معهما بعد الولادة» وهو اشتباك يمكن للمرء أن 
يستنبط منه منظومة من الاحالات الرمزيةء التي تصبٌء في 
النهاية» في اجری ذاته لفكرة الصراع ضد المجاعة؛ وهذه 
ذاتها هي الفكرة الجوهرية عن صراع «الخضب» ضد 
«الجدب»» وقد صُوّرا في هيغة مولودين توأمين مُتَصارعَين 
منذ الأزل. ولذلك فمن المتوقّع أن تكون هذه الروية الرمزية 
تسجيلاً لُويات أقدم عهداً عن صراع التوأمين هابيل وقابيل 
بعتن جابيل»: عن ادر یل کر للجم وهذا هی ری 
كونه راعيا). 


رابعا: تسیر المرُوية التوراتية» مع ذلك» في اتجاهين رئيسيين» 
أحدهما يفترض أن تأويل اسم «عیصو) وتفسيره يرتبط 
بلونه» وا الشعب الذي ولد من صلبه والذي سيعرف 


۱۸۳ 


هابيل 
١‏ حديث عائشة: «والنساءٌ 
يومئذٍ لم يُهبلهن اللحم». 

۲ هابيل عند العمرب 
وه[[۸۳۵ عند الیونانیین. 

۳ تعني هبل (وزن دُقَر) 
الکثیر اللحم والشحم. 

؛ - هابيل هو الراعي الذي 
قدم تقدمة من اجود آغنامه 
للرّب. 
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«وکان قابیل صاحب زرع 
وکان هابیل صاحب ضرع 
وکان قابیل آکبرهما وکانت 
له اخت أحسن من اخت 
هابیل وان هابيل طلب أن 
ينكعٌ آخت قابیل فابی عليه 
وقال: هي أختي ولدت معي 
وهي أحسن من أختك وأنا 
احق أن أتزوجها..». 


شقيقات قريش 


نص برئال 

«هيرودوت: لقد أتّت أسماء 
كل الآلهة تقريباً إلى بلاد 
الإغريق من مصر. أي أعرفٌ 
من تحقيقاتي وتدقيقاتي التي 
قمث بها أنهااتت من 
الخارج. ويبدى من المرجح 
آنها آتت من مصر...». 


(أثينا السوداء) 


۱۸ 


بالاسم ذاته في صيغته الشانية «آدوم»؛ يمكن أن یفسر 
بالطريقة ذاتها. وثانیهما: یقوم بربط مسألة الصراع على 
البكوريّة باکتساب «عیصوه لونه الأحمرء وهذا هو لون 
السُدة, أَيٍّ العام اجدب القاحط حيث تحمرٌ الأرض من 
الجفاف» هذا الربط يتثخذ مضمونه الرمزي من وجود 
«عيصو) في صورة رجل جائع آحمر اللون:. 
[فقال یمقوب: «يغني اليوم بکوریتك». نقال عیصو: 
«هاءَئّذا صائر إلى الوت. فمالي والبكوريّة؟ فقال 
يعقوب: إحلفٌ لي الیوم» فحَلّف له وباع بكوريته 
ليعقوب» فأعطى یعقوب لعيصو خبزاً وطبيخاً من 
العدس). 
عندما التهع «عیصوه الجائع طعام أشي بلوله الأحمن 
سُمّي) عندئذ» ب (أدوماء وفي العبرية (أحمر). هذا المنحى 
التبادلی الفاجی والرمزي؛ يفشر جزئياء المعنى الذي انطوت 
عليه عملية نزع الامتياز عن «عیصوه» با هي نزغ لكل 
امتیاز تملكه المجاعة» تجريدها من أسلحتها والسيطرة عليهاء 
وهذا هو الاتجاه ذاته الذي سلکه التأویل الاخر» داخل 
السرديّة التوراتية: خداع الأب بارتداء رداء الکبش وطلب 
الب رکة بدلاً من عيصو؛ لد قام یعقوب بخداع والده 
والعحایل على شقيقه لأجل أن ینزع الامتیاز نفسه وأن 
يجرد أخاه من كل فارق بينهما. ولذلك فان جملة «هاءعتذا 
صائرٌ إلى الموت» التي يقولها عيصوء لن تكون مفهومة تماما 
إلا إذا وضعت في سياق انحسار المجاعة» حين ذهب إسحق 
وطلب أرضاً ‏ لزراعتها - من أبي مالك «أبيمالك». لقد 
تضگن تزع البكورية عن عیصی الفكرة ذاتها عن الانتصار 
الرمزي على اجاعة. 


كل هذه الدلائل حول وجود صلة ل «العيص) «عيصو) 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بالمجاعة؛ تنقلنا مباشرة إلى «حقل الأنساب» حيث تظهر 
الصيغة القديمة أيضاً «تمؤص» بوصفه جدًا مشت ركا للعرب 
والعبرانيين القدمای إلى جوار صيغة «آدوم» كشعب ینتسب 
إلى العبرانيين. وفي هذا الإطار فان صيغة الاسم «عزص - 
انظر ملحق الأنساب» تظلّ محتفظة بالدلالة ذاتهاء الجدب 
والقحط والشدة؛ التي تطوّر استخدامهاء عند العرب» 
ووسّعت يإطلاقها لا على السنة الشديدة» بل وعلى کل أمر 
شديد وقوي» قبل أن تأخدٌ طريقها إلى التعبير عن «المنبت 
الأصيل» القادر على مجابهة الشدائد في الحياة» ومنها 
شدائد الطبيعة. ولذلك قالت العرب عن الأشراف الأقوياء 
(وأشراف قريش تاليا): أعياص. قال رؤبة بن العجاج» 
الراجز: 


«من عیص مروان إلى عيص عظم» 


ويبدو أنَّ الجماعات العربية القديمة» الأولى» ت ركت سردیتها 
الاسطورية عن صراع الراعي والفلاح» في صيغة مَؤوية وج 
فيها بنو (سرائیل ضالتهم لتأويل الحدث ذاته: صراع يعقوب 
وعیصو. ولذا ت رکت هذه الجماعات اسم «العيص) هذا في 
سلسلة من الواضع في الجزيرة. واليمن ذكرها ياقوت 
«العیص» «عیصوه. وكما رأينا فان «العوصاء» هي امحدبای 
ومنها قولنا «مسألة عويصة) أي عقيمة» شائكة وشدیدة. 


ب سبط لاوي والّلات: زواج وآلهة وقبائل 


لتغد إلى أسطورة طرد إسماعيل. 
كان إسماعيل؛ بحسب الوویات الاخبارية العربية» متزوجاً 
من امرأة «مصرية) من العماليق تُدعى «ابنة الصَدي». ومن 


۱۸۵ 


اللات 
... واللأت بالطائف وهي 
احدث من مّناة وکانت 
صخرة مربعة وکان يهوديٌ 
يلت عندها السویق وبها 
كانت العرب تُسمى: زید 
اللات وتیم اللات ولها یقول 
عمرو بن الجعید: 
فاني وتركي وصّلّ کاس كالذي 
تبرامن لاتٍ وکان یدیشها 
ولها یقول المتلمس: 
آطردئني خذر الهجاءٍ ولا 
واللآتٍ والانصاب لا تث.-. 
(الاصنام: ۱5) 


شقيقات فريش 


كما 


قوائم الأنساب العربية القديمة» نعرف أن نسب العماليق 
یمود إلى أب أعلى هو «الصديّ»» وفي التوراة إلى «آلیفازه 
بن عيصو. ولا كنا نعلم أن اسم الصديّ یرد في لوائح آلهة 
العرب وأصنامها (الأصنام» ابن الكلبي: ۱۱۰) بصفته إله 
عاد وثمود والعماليق» ومعبوداً رفيع الشأن في باثيون الالهة 
العربية الأولى» فإن من الممكن» بسهولةء إعادة تُنُسيبه إلى 
الآلهة لا إلى سجل الآباء» مع الافتراض أنه تطور» في وقت 
ماء من «أب» إلى معبود. يشير اسم الصدي كاسم للإله 
القديم, إلى العطش» وهو في الحميرية كما في الغ العربية: 
الما وله معبد رُعِمَ انه هو ذاته معبد بلقيس المسكى ب 
«أوام» والذي يعني أيضاً (العطش). وفي بيت شعر للشرقيّ 
القطامي يتأكد. هذا المعنى القديم للكلمة قال: 


دفَهُنُيَئْذن من قول يُصَبْنَ به 


مواضع الاء من ذي الغلَّة الصاديه 


قد یکون له «حشیر) ذعي» في وقت ماء ب «ذي الصدي 
ونری أن بيت شعر القطامی» المتأخرء حفظ الصيغة الأصلية 
للاسم: ذو الصديٌ؛ وهو ما يناسب ادعاء الإخباريين بأن 
زوجة إسماعيل كانت «ابنة الصدي». وبرأي ابن منظور فإن 
الكلمة تجمع على «صداء» - وهذا هو اسم معبود ثمود 
مروج الذهب ۳: ۰۲۹۰ الأصنا» ابن الكلبي: 1٠‏ - 
ويعني (العطش) کذلك. وعندما يُقال في اللغة «رجل 
صداء» فذلك يعني: الرجل شدید العطش وكثيره. وقد 
سكى العرب النخيل التي تقاوم العطش ولا تسقی الماء 
لوقت طویل ب «الصوادي». ومن هذه الكلمة اشتقٌ العرب 
اسم «الصدى» ارتباطاً بمعتقلٍ ديني یقول: إن عظام الوتی 
تَصِيرٌ «هامة» فتطير؛ لكن اسم «الصدى» هذا هو اسم ذكر 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


«البومة»» وكانت العرب تقول (إذا فيل القتیل فلم يُدْرَك به 
الأ حرج من رأسه طائرٌ كالبومة وهي الهامة فُتصيخ على 
قبره: اسقوني. اسقوني). 

على هذا النحو؛ تمْتء في أسطورة طرد (سماعیل وافتراقه 
عن أخيه إسحقء ماهاة العطش في عصر الجاعة الکبری لا 
بالعطش إلى الثأر ‏ فهذه فكرة ظهرت تالياً في الحيز 
الاجتماعي للدلالة ‏ بل بوجود زوجة لإسماعيل تدعى 
«ابنة العطشء ابنة له العطش) وجرى الإنشاء الأدبي 
للعزوية العربية» وفقاً لذلك. على أساس التأليف والدمج بين 
الصورتين الرمزيتين لتؤديا الغرض نفسه. فالهجرة جرت في 
عصر المجاعة الكبرى» عندما كان العماليق يسيطرون على 
الجزيرة العربية ومصر. 

لقد حُنّدت ذكريات هذا الحدث الهلعيّ؛ في حياة 
الجماعات الأولى» في صورة أسماء لمواضع وأماكن عدَّة من 
الجزيرة والیمن» وسوف نجد في أسماء القبائل والبطون ما 
يدعم هذا المعتقدء فهناك حي من عرب الیمن القدماء غرف 
باسم المعبود «السُداء». إن عطش إسماعيل الرمزي وسط 
البريّة (التوراة) أو الصحراء والذي رافقه حلم تفججر عيون 
الای فجأة» من حوله» يتمثّل أكمل تمثيل فكرة عبادة له 
العطش العربي (الصداء» الصدي» صدا) حيث خضعت له 
القبائل ومارست طقوسها في معابده (كما هو الحال مع 
مهد أوام الحميري)» وهذا ما يبرّر فكرة زواج إسماعيل 
الاسطوري من «ابنة الصدي». 

رمزياً» یکون طلب إبراهيم من ابنه تطلیق زوجته العماليقية 
هذه؛ مُصكماً لاداء غرض دلالي آخر: الافتراق والهجرة 
والقطع مع عهود العطش وجفاف الأرض» والبحث عن 
مواطن جديدة خِصْبّة. وفي إطار هذه الاحالة الرمزیت 


۱۸۷ 


صدا وعيادة الآباء 
(المسعودي: ؟: ۲۹۰) 
«صنم لقوم عاد». 
(الأصنام: ۲( 


«... فذحت لهم خمسة أصنام 
على صورفم فنصبها لهم. 
فكان الرجل ياتي آخاه وعمّه 
وابن عمّه فيُعظمةٌ ویسعی 
حوله حتی ذهب ذلك القرن 
الأول...». 


شفیقات قريش ۱۸۸ 


احورية في مَزويات القبائل» دارت سردیّات عطش الطفل 
في الصحراء مع أمّه هاجر. لقد عاشت القبيلة الاسماعيلية 
هي الأخرى» حدث «خروجها» الخاص بهاء كما عاشت 
حدث «التیه» والبحث عن أرض» حيث جاء الأب» یرای 
ليرغمها على مواصلة الهجرة. والمثير أن مفشري القرآن لم 
يلتفتوا في تفسيرهم للسورة القرآنية: لوص والقرآن ذي 
الذكر» [سورة ص] للعلاقة بين (ص) وبين المعبود العربي 
القديم؛ على الرغم من إلحاحهم علی ایرد قصة زواج 
إسماعيل من ابنة «الصدي» في تأويلاتهم وأخبارهم. 


وكما كان هذا المعبود (مادة) من مواد الأنساب العربيةء فان 
معبوداً آخر لبني إسرائيل؛ منسیا وقديمء صار هو أيضاً 
«مادة» من مواد الأنساب العبرية. إِنَّ اسم السبط الإسرائيلي 
الشهير في التوراة «سبط لاوي» والذي جاء منه الكهنة في 
بُنی إسرائيل؛ له صلة عضوية بمادة «لاوي» الأصلية التى 
اشتق منها الاسم. وفي هذه المادة نجد اسم «اللياء» وهي 
نباك حامض الذاق يؤكل کطعام في أيام القحط والجفاف. 
ويو أن العرب الذين عبدوا واللات) وجغلزا مها وأحدة 
من أعظم آلهتهم؛ عاشوا سوية مع القبائل الجائعة والأسباط 
التائهة في الصحرای على هذه النبتة الصحراوية» وكانوا 
یقتاتون عليهاء بل وجعلوها في صدر مائدة طعامهم أيام 
الشّدة ومن «اللیاء» هذه استمدوا اسم إلهة دعيت ب 
«لات». إذا كان العرب القدماء اشتقوا من «اللياء» اسم 
«لات» فإنهم طوّرواء في وقتٍ تالٍ؛ ومن هذا الاشتقاق 
مباشرة» مادة جديدة دخلت في قوائم الانساب العربية 
كأب أعلى هو «لؤي» الذي ثارت حوله جدالات ونقاشات 
واسعة. ويبدو أن اشتقاقاً إضافياً جرى» نجم عنه ظهور مادة 
جديدة هي «ليّاه یاسقاط الهمزة. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ولكن؛ وبصدد «اللآت» وهي الإلّهة الأم عند الأنباط» وقد 
سجل اسمها في صورة «الت» و«اللت» في نصوص البتراء 
وعند: 198 ,11 015 (المفصّلء جواد على: ۳: 9") فان 
من المهم ملاحظة أ اشتقاق الاسم من اسم النبتة 
الصحراوية جاء منسجماً مع كونها (معبودة) أنثى لا معبوداً 
ذكراً؛ وهو امد وط من جهة الصلة القائمة» بالفعل» بين 
عبادة «لات» والخضوع لهاء ومن جهة أخرى وجودها 
كطعام في عصور المجاعة. ولذلك يكن تفهّم نس رار 
معظم اللغويّين العرب القدماء على عدم جواز إضافة أداة 
التعريف إلى «لات» وهي تكتب خطأ راللاأت). 
وبرأي ابن جني» كما نقل عنه ابن منظور (لسان» مادة 
لات) فان الألف واللأم زائدة» وهذا ما يتوافق مع الرسم 
الح للكلية کب ور في النقوش النبطيّة» فالعرب 
القدماء لم يستعملوا قط أداة التعريف الزائدة هذه لأنهم 
جعلوا الإلهة بمنزلة آلهة أخرى مثل «يغوث» بمعنى ینقذ» 
ينجد» یخلص, وويّعوف» [العيافة هي ضرب من قراءة 
الطالع]؛ ومثل «سواع) و«ود» وانسر». 
ولأن «لات» هي اشتقاق من العطف (لویث عليه) أيّ: 
عطفث عليه؛ فإنه يتضمن وبوضوح» فعل الإقبال على النبتة 
الصحراوية وتناولها كطعام. 
لقد اشتق شتق العبرانيون اسم جدّهم المشترك مع العرب «لاوي» 
في قوائم الأنساب التوراتية و«لؤي» في قوائم الأنساب 
العربية» من هذه الادة مباشر 8 استناداً إلى ذكريات المجاعة 
الشديدة. ويبدو أن الجدل العنيف حول نسب «لؤي» بن 
غالب» بل ووجود «بطل) تاريخي بهذا الاسم وعدم 
اعتراف قريش مع الاسلام. بانتسابه إليهاء مهّد إلى جانب 
مزاعم وادّعاءات آخری الطريق أمام ظهور كتب مثل 


۱۸۹ 


(حول لات) 
نص الالوسي 
«وکان العربٌ یطوفون الکعبة 
ریقولون: واللات والعرّی 
ومّناة الثالثة الاخری فإنهنٌ 
الغرانيق العُلى وان شفاعتهم 
لثرتجی. والغرانيق ذكور 
الطيور واحذها غرنوق 
وغرنيق وسمّي لبياضه. 
وقيل هي الكركي. شبهت 
الاصنام بالطيور التي تعلو 
وترتقع في السماء». 
:15١ :۳(‏ بلوغ الارب) 

(حول لوي) 
«ولد الحارث بن سامة لؤياً 
وعبيدة و سعدا وآمهم سلمى 
من بني فهر وعبد البیت 
ومهم ناجية. فهم الذین 
قتلهم علي بن آبي طالب». 

(جمهرة الاتساب: 


ابن الكلبي: ۱۱۶) 


شقيقات قريش 


(حول لؤي) 
«كان الحرثٌ أحد بني قيس 
بن كَعْلّبة خر من البصرة 
يريد هشام بن عبد الملك في 
السّمت والهيئة فساله من 
هو؟ فاخبره انه من قريش 
فعظمه القيسي وبَجلة وقذمه 
في المجلس حتى قم الشام. 
فلمّا صار إلى الدخول على 
هشام سلْمٌ علیهء فقال له 
هشام: ومن أي قریش؟ قال: 
من بني سامة بن لژي قال 
هشام: تلك قريش أستها. 
(ابن الكلبي» 
مثالب العرب: باب الادعیاء) 
واخبرني الولید قال: أخبرني 
زياد بن عبد الل بن مُعمّر أن 
عباد بن منصور السامي كان 
شجاعاً مهيباً حلواً پشبه آهل 
المدينة» فبینما هو ذات يوم 
واقف بباب ابي جعفر لد تظر 
إليه فاعجبه فساله مَنْ هو؟ 
فقال: من بني سامة بن لؤي 
قال: اولئك قریش الحاحکین 
وهذه لفظةٌ فارسية تضربها 
الفرس وتعني بها: السَفلة». 


۱۹۰ 


«مثالب العرب» لاين الكلبي وكذلك كتاب زياد 0 0 
وهي كنت ضاع بعضها والبعض الاخر وصلنا مشو 
کت بصورة ة رديئة من جانب محقّقين هواة؛ كماهو 
الخال مع النسخة الشعبية المتداولة من کتاب ابن الكلبي 
(مثالب العرب: ۲۰ ه). هذا الجدل حول «لؤي» يتتصل 
جا بافتقاد العرب لأية دلائل على وجود «لؤي» 
التاريخي؛ وتأكيدهم على أن أسرة «بني ناجية» التي رف 
الاپناء بها ليست من «لؤي»» وهما شيئان منفصلان في 
شجرات النسب. ولذلك دارت حول ولؤي» و«سامة» ابنه 
المزعوم. أساطير لا حصر لهاء منها رب مثلاً - رواية ابن 
الكلبي اليثولوجية التي أورد فيها سببا مُبْهَمأ لتشكيك 

«وکان من حديث سامة بن لؤي أنه جَلّسَ وكعب 

ابن لؤي على شراب لهما. ففقأ سامة إحدى عيني 

كعب» فخرج هارباً فأتى أسياف البحر فتزوج ناجية 

ابن جرم بن زان بن حلوان بن عمران بن الحاف بن 

قضّاعة فولیه منها ينسبون إلى ناجية. 

ابن جرم بن زبّان. 

قال: وخرج سامة على بعير له بناحية مان وقد 

أرخى رأس بعيره فوقع البعير على حشيشة تمتها أفعى 

فنهشت الأفعى البعير فقتلتةٌ». 
لقد طاولت الشبهات في الانتساب إلى قريش» لا «لؤي» 
وحده وا نسب سامة ابنه مع أن ابن قتيبة (المعارف: 
۸) ارتأی بخلاف ابن الكلبي: «وأا لؤي فالیه ينتهي عدد 
قریش وشرفها وولده سبعة. وما سامة بن لؤي فوقع بشمان 
فهلك» وبها مولده هناك). وإذا وضعت هذه السجالات ف 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


ار ادعاءٍ آخره يُنْسَبُ بوجبه «لؤي» إلى «جشم» (جاشم 
#لعربي في التوراة» جشمو في النقوش» كما فعل جرير 
(لدیوان): 
يمني جشم لستم لهزان فانتموا 

لفرع الزواني من لؤي بن غالب 
قن من الحتمل» أن تكون الصلة التي افترضناها بين سبط 
ولاوي) التوراتي ورلژي) العربي» صلة حقيقية؛ وقد روى 
قين الكلبي (مثالب العرب) رواية أخرى في سياق تعزيز 
قدعاءاته ضد انتساب «لؤي» إلى قريش» قال: جاءت بنو 
صامة بن لي إلى علي بن ابي طالب» فانتسبٌ رجل منهم 
إلى قريش فأبى ذلك علي وأنكره وقال: (إِنَّ سامة لم يولد 
له وكانت عنده امرأة من مجهينة فوثب عليها عبدٌ آسود؛ 
قن يكن للمرأة نسل فمن العبد الأسود؛ فغضب الرجل 
وخرج إلى رهطه فأخبرهم فكتبوا إلى الحرث بن رغد 
السام فخالف عليًا». تشير هذه الرواية صراحةء إلى أن 
هذه «القبيلة الضائعة) المشتبه في وجودها أصلاًء والتي تجمع 
ين «سام» (سامة) التوراتي و«لؤي» (لاوي) الاسرائيلي؛ إلى 
تمط الاختلاط في الأنساب القديمة وتشابكها. وما يؤيد 
ذلك أن العرب» وقريش تحديدأء كانت تعترف بنسب 
هؤلاء. يقول ابن الكلبي: «وكانت قريش في الدهر الأوّل 
نژ بسب هؤلاء القوم وهم بنو سامة بن لؤي»» وهو ما 
يعني أن قريشاً ومعها العرب استدركت على النسب 
لاختلاطه وعدم وضوحه» وظهور أدلّة على أنهم (أبناء 
-جية» ولا صلة لهم بقريش. بل إن وجود نسب آمومي؛ 
فضلاً عن کونهم من «جشم - جاشم العربي»؛ في شجرة 
نسابهم وإلى جانب وجود «سامة» (سام)» قد يكون 
بواعث قوية لردّ أصلهم إلى «سبط لاوي» الذي لم تبفق 


(لؤي) 
ونسب النبي کل 


«محمد بن عبد الله. واسم عبد 
المطلب شيب بن هاشم 
واسم هاشم: عمرو بن عبد 
مناف واسم عبد متاف: 
المُغيرة بن قصي بن كلاب 
بن مرّة بن كعب بن لؤي بن 
غالب». 

(ابن هشام: السيرة: )٤‏ 


شقيقات قريش 


ليئة والشجرة 
«... فكان بنو يعقوب اثني 
عشر رجلا: اثتان من راحيل 
واربعة من ليّا وثلاثة من 
زلفة وثلائاً من بلهة وهم 
الذين اسماهم الله تعالى 
الأسباط وسمرا بذلك لان كل 
واحد منهم ولد قبيلة. 
والسِبطٌ في كلام العرب 
الشجرة المُلْتّفة الكثيرة 
الأغصان...». 

(عرائس المجالس. 

الثعالبي: ۱۰۲) 


منه سوى ذكريات راسبة تداخلت مع ذكريات العرب عن 
طفولتهم العبرانية. 


زواج ليئة: 
إذا كان العبرانيون والعرب اشتقوا اسم (لاوي) و(لؤي) 
كجدّ مشترك من اسم النبتة الصحراوية التي عاشوا عليها 
واقتاتوا منها زمن المجاعة؛ فان اسم «ليئة) زوجة يعقوب 
الأولى؛ في عصر الجاعة في (جران» تُدْرِجُ بكل يقين» مد 
رمزياً في سردية التوراة عن ولادة نسل [سرائيلي» لكنها في 
تقایل تضفي بُعداً أسطورياً على التص بأسره» ويتعينٌ علينا 
فحص امحتوی الرمزي للزواج الذي جاء بالضد من إرادة 
یعقوب. ونحن نعلم من التّص» أن لابان خال یعقوب مدع 
ابن آخته وزژجه «ليغة) بدلاً من «راحیل». تدور أسطورة 
الزواج من «ليئة» على النحو التالي (تك: ۱۷/۲۹ - ه 


یهاجر یعقوب بعد تفجر الصراع بینه وبين «عیصوه 
(لعیص) صرب الشرق قاصداً «أرض بني الشرق» حيث 
يُقيم خاله لابان ویصادف أثناء وصوله الکان» رعاةً آغنام 
عند بكر فيسأل عن خاله ويتأكد منهم أنه لا بزال حيًا. في 
هذه الأثناء تصل «راحيل» ابنة لابان فتخبر والدها عن 
وصول يعقوب. ویبدو أن يعقوب أحبٌ «راحيل): 
«وکانت للابان ابنتان: اسم الكبرى ليغة» واسم 
الصُغرى راحيل. وكانت ليئة مشترخية العینین, 
وكانت راحيل حسنة الهيئة جميلة المنظر». 
ولذا طلب منه خاله لابان أن يخدمه سبع سنين لقاء الزواج 
من «راحیل) التى أحثها. لكن الخال وبعد انقضاء المدّة 
المقرة خدع ابن حه يعقوب وزؤجه من د«لیشة». فقال 
يعقوب: 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


«ماذا صَنعت بي؟ أليس إِنّي براحيل خدمتك؟ فلع 

خحدعتني؟) 
إثر ذلك اضطر يعقوب مرغماً أن يخدم سبع سنين أخرى 
ثقاء زواجه الثاني من راحيل. 
إن صورتي المرأتين «القبيحة) الكبرى و(الجميلة) الصغرى» 
وسنوات العمل الشّاق لسبع سنين» ثم سبع أخرى إضافية» 
هي إشاراتٍ متكافلة ومتعاضدة في إطار ابلاغ رمزي شدید 
الدقَّة: لقد أَرغْمَ یعقوب. بالخديعة» على الاقتران ب «لیگة) 
القبيحة؛ ولم یتمکن» قط من إرغام نفسه على أنّ يحبها 
كزوجة» أو حتى إبداء المشاعر الودية نحوها. وفي هذا 
النطاق من إحساس المرأة بصدود زوجها عنهاء ما يكفي من 
محمولات رمزية لفهم مغزاه وبعده الثقافي بصفته نفورا من 
نبتة «الليئة» ذاتها؛ التي أقبلت سائر امجماعات الرعوية الجائعة 
على تا کطمام في زمن امجاعة؛ فهي نبات حامض 
الذاق» تماماً مئل المراً أة «القبیحة» الشتر خحية العينين «ليقة). 


ولأن «ليئة» لم تفلح في حمل زوجها یعقوب على إبداء 
اب نحوها: 

«رأى الوب أن ليئة غير محبوبة» فح رحمها. وأا 

راحيل فكانت عاقراً. فحملت ليثة وولدت ابناً وسکته 

رأوبين لأنها قالت: قد نظر الوب إلى مذلّتي. والان 

يُحبني زوجي». 
هذا التفاوثٌ بين الشقيقتين «ليعة» ودراحیل» التوأمين رمزياً؛ 
في امتلاك القدرة على جعل الزوج «حبیباه جديد بأن یُفهّم 
مهما كانت درجةٌ العرّضية والهامشيّة فيه» قیاساً إلى سائر 
إشارات النص» على أنه في صميم النفور الرمزي من الإقبال 
علی طعام رديء» وفي صميم صميم الحلم أو التعلّق بنقيضه: 
الترحال بحثاً عن طعام طیب الذاق. 


۱۹۳ 


شقيقات قريش 


۱۹ 


إن السرد القصصی في شکله القديم؛ وفي سياق إشاراته 
الرمزيّة» يعمل بقوة مقاربة ذات زخم مدهش على جعل 
الأشياء اجمادات والحيوانات فى صور آدمية تنطق وتقزر. 
وکما أن الحيوانات؛ الثعابين والتمور والذئاب» في الأساطي 
تنطق بالیکم والأمثال وتشارك في الصراع؛ فان ألستة 
الأشياء وتحويلها إلى کائنات بشرية في السرديات التوراتية 
والعربية القديمة؛ لا يبدو عملاً اساي بل على العكس من 
ذلك؛ يبدو مقبولاً ومتوقعاً في حدوده الرمزية. ولأن سيرة 
إسحق ويعقوب وإبراهيم هي سيرة هذا الصراع أساساء فان 
رد الشخصيّات إلى مها الرمري سيكون ضرورياً لفهم 
الؤويات التوراتية فهماً صحیحاً لا اعتباطياً. لقد عكرت 
المؤويّة 3 اتوراتية عن نفور بعقوب من اه للدلالة علی نفور 
الجماعات القبلية الأولى من «مائدة طعام» حقبة المجاعة» التي 
أقبلت عليها وتناولت من أصنافها المحدودة مرغمة. 0 
سوف ينشب صراعٌ بين الشقيقتين «ليغة» ودراحیل»: ليئة 
«القبيحة) المشتّرخية العينين ولکن الولادق وراحيل «الجميلة) 
العاق وهو صراغ نمطي يكدر نمطئة الصراع بين «التوأمين» 
الطیب والشریر (هابيل وقابیل» عیصو ویعقوب. الراعي 
والفلاح) وذلك لاستکمال عناصر الادة المحوريّة في العقائد 
القديمة؛ صراع الب ضد الجدب. إننا ند في اسم 
«راحيل؛ (رحيل) التي أحبها يعقوب وفصّلها على «ليئة) 
ای كل العناصر الفونيطيقيّة لكلمة «رحیل» بمعنى: هجرة. 
وهذا ما یوطد فكرة اللفور من مائدة طعام عهد المجاعة؛ عبر 
زواج رمزي من «ليثة)» ولكن في الآن ذاته التعلّق براحيل» 
ورمزيا «الهجرة» بحثا عن طعام بديل. 


إل اسم السبط الإسرائيلي (لاوي) المشتقٌ من اسم نبتة 
«اللیاء) أو «لیا) يدعم تصدّراً عن ذلك الانتقال الناقص وغير 


اققسم الأول: نفي إسماعيل 


الناجز من الطبيعة إلى الثقافة؛ وهذا ما سوف نلاحظهٌ بدة 
في قائمة نساب النبی محمد ی التي تخیلها النشابون 
انسلمون» وکان النبي وق يرفضها. لقد اشة 
القدماء من مادة «اللیای لیا اسم «لؤي))» على غرار ما فعل 
العبرانيون القدمای ولذا جاء اسم «لؤي» مُتطابقاً مع «لاوي» 
التوزاتي» ولژي هذا «هو لوي بن غالب» الذي جعل جدًا 
بعيداً للنبي محمد ية (أنظر اللافحة في الملحق). ومن 
الواضح أن هذا الاشتقاق لم يكن (استنساخاً» للاسم من 
اللائحة التوراتيةء بل كان مادة مُخترّنة في الراسب الشقافي» 
الشفوي والدژن وقد جرت استعادتها مع الإسلام» في 
إطار رفع النسب الشریف إلى أعلى شجرة الأنساب 
لمّقدّسة. ومن الواضح كذلكء أن سائر الجماعات القديمة 
في استذكارها لعصور المجاعة التي خلّدتها في سلسلة من 
الأمكنة والمواضع؛ عملت وفقاً للآليات نفسها في إنشاء 
تصوّراتها عن أنسابها العتيقة؛ فإذا كان العبرانيون اشتقوا 
اسم (لاوي) من «اللیاء» «ليا» فان العرب» مع أسطورة طرد 
إسماعيل وانفصالهم؛ اشتقّوا هم أيضاً اسم (لؤي) بن 
غالب. ولم يكن ذلك مجرد تحوّل فونيطيقيَ للاسم 
التوراتي. اد سلسلة المواضع التي تركها العرب في صيغة 
الاسم نفسه. ومنها موضع یعرف باسم «ليّة) ذكره ياقوت» 
تؤيد هذا العصوّر ولكن» ولأجل تعميق النقاش حول هذا 
الأمر الجوهري في قوائم الأنساب؛ لا بد من العودة إلى 
الالهة (لات) وأساطيرها. 


دارت؛ في ماضي العرب القديم» حول اسم (لات) سلسلة 
من الأساطير والژویات, أشهرها تلك التي تربط الاسم 
بوجود رجل يهودي كان «يلت) الشويّق عندهاء رعق طعام 
رديء من اطع الجماعات القديمة. تقول رواية الأزرقي 


شتقّ العرب. 


(حول لؤي) 
(لْوّي: بضم اللام ویهمز 
ويُسهّل واختلف في المنقول 
عنه على أقوال أحدها أنه 
تصغير لاي واختلف 3 اللاي 
ما هو؟ قال آبو حنیفة: اللاي: 
البقرة. وکان له من الذکور 
سبعة (متهم) الحارث وهم 
جُشم. وکان جشم عبداً للؤي 
حضنه فخلب علیه. وکان لؤي 
حكيما). 
نص الشامي 
(في سيرة خير العباد: ۳۳۰) 


شقيقات قريش 


(حول لات) 
نص ابن الكلبي 
«واللاتٌ بالطائف. وهي 
أحدث من مّناة. وكانت 
صخرة مُرَبّعةً. وكان يهوديٌ 
يلت عندها السُوِيقٌ وكان 
سَدّنتها من ثقيف بنو عتّاب 
ابن مالك. وکانوا قد بّنوًا 
عليها بناءً وكانت قريش 
وجميع العرب تعظمها. 
وكانت في موضم منارة 
مسجد الطائف الیْسری الیو 
وهي التي ذکرها الك في 
القرآن فقال: 
طافرآَيتُمٌ اللات والعْرّى» 
(الاصنام: ۹( 


۱۹۹ 


(۱: ۱۲۲: إن رجلا من مضی: 


«کان يَقعدُ على صخرة لثقيف بیغ السَمن للحاج إذا 

مزواه قلت لهم سُويْقَهم وكان ذا غنم فسقیت 

صخرة اللأت». 
ثم مات الرجل اليهودي بحسب روايات الإخباريين العرب 
للأسطورة؛ فقیل؛ آنفذٍ» عندما افتقدة الناس: «ربكم كان 
اللآت فدخل في جوف الصخرة» حسب ما يزعم الأزرقي. 
إن ربط الإخبارتين» عبر هذه الموية» وأساطير أخرى ماثلقه 
بين الطعام وهو هنا ولت الشرَيق» وبين اسم الإلّهة المشْتَقٌ 
منه» يدعم بقوة» فكرة أن «لات» «إيلات اليهودية) كانت 
من «آلهة الطعام) عند الجماعات العبرانية يمن فيها العرب 
الأوائل؛ ون هذه الرابطة لم تكن محض خیال أو من 
مُخُتلقات الإخباريين» وإنما من بقايا صلة حقيقية ومنسيّة 
استذُكرت بصعوبات جكة وبالغة» وبتشوّشٍ أيضاً. بيد أن 
وجود «رجل يهودي يَلْتُ الشویق عند «لات» صاز را 
بعلما دحل في جوف الصخرة» بحسب منطوق الوية 
الأسطوريةء يُدَلْلُ على أن الأصل البعيد للإلّهة نُسِيَ ولم 
يتبقٌ منه سوى إشارات غامضةء تشير مع ذلك» إلى أنَّ 
الجماعات الرعوية (وفي الأسطورة فإن الرجل اليهودي يملك 
أغناما) كلها؛ كانت تشترك في تناول «اللیاء» على مائدة 
طعام واحدة فرضتها الطبيعة وأهوالها. ولعل اعتبار (لاري) 
یبطاً في بني إسرائيل له صلة حميمة بهذه النبتة من منظور 
مواز لأن أحد معاني (یه ليئة) العود من الشجر. ولا كنا 
نعلم أن نظام الأسباط ال (۱۲) مُستمدٌ من الطبيعة» ومن 
الشجرة مباشرة» حيث كل غصن فيها هو «سبط)» فقد 
جاءت الدلالة من الطبيعة» وعد (لاوي) سبطاً في شجرة 
النسب الإسرائيلي. 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


زواج وليئة» الأسطوري يقع في قلب هذه الفكرة» من دون 


ج - الاله البب: حرب البسوس 
وثقافة الطعام الرديء 

لا يقيم بعض الباحثين المعاصرين» وري كبيراً لأهمية دراسة 
«تاریخ» الكلمة أو اللفظ؛ وقد يُعدُُون ذلك ضرباً من 
اللأمعنى. وكما أنهم لا يعتنون بسيرورة تطور الدلالات» 
على الضد من إرادة العلم» وعلى رغم أن الأهمية ستكون 
مضاعفة وربا لا ثقذر بشمن» إذا ما هدفت الدراسة إلى 
الکشف عن «التاریخ احقيقي» وارتباط اللغة بالطبيعة 
الأولى» وبذهنیات الجماعات القديمة التي استخدمت الکلمة 
في أغراض ومقاصد مُحدّدة؛ فإنهم بهذا الإهمال قد 
يسهمون في طمس الدلالات الفعلية» ويكوّسون دلالات 
أخرى مضادة. وفي حالة القبائل العربية» فان ما تملكه. وما 
في حوزتنا بالفعل» من «تاريخ حقيقي» يكاد يكون ضعیلاً 
قياساً إلى «التاريخ الافتراضي» أو حتى عدم القيمة في 
أحيانٍ كثيرة. ولأن تاريخ العرب وأساطيرها متشابكة 
الأحداث؛ متراكبة الوقائع والشخصيات» مشوشة التفاصیل» 
فان معالجته في المستوى «التاريخي» وحده تكون صعبة 
ومثيرة للغاية في هذه الحالة. ولذا.لا بد من استخدام أدوات 
ووسائل أخرى؛ جديدة مُتْقَتَة ومبتكرة» من بينها تحليل 
الأساطير والزويات الإخبارية» لكي تتحدّد المسألة برمتهاء 
آنعٍ» في المجال المفهومي للتاريخ. أيّ: بوصف التاريخ 
«مخزنأ» ومجالاً دينامياً لا حيزاً مغلقاً. إِنَّ تصورنا ل 
«تاریخ» الجماعات القديمة مختلفٌ ومغايرٌ إلى حدٌّ ماء 
لتصوّرها هي لهذا «التاريخ»» ذلك أن وعيها لنفسها وللعالم 
القديم من حولهاء والذي عاشت فیه» وللأشياء والموجودات 


نص ياقوت 
«... دخلت ربيعة ظواهر بلاد 
نجد والحجاز وأطراف تهامة. 
فقال كليب لامراته وكانت 
أختهما البسوس نازلة على 
جساس: هل تعرفين في 
العرب مَنْ هو اعنّ مني؟ 
وهعام. فاخدّ قوسه فمرٌ 
بفصیل لناقة الیسوس فعقره 
وضرب ضرع ناقتها. 
واستغاثت البسوس فقال 
جسّاس: كُفَي؛ فساعقر غداً 
جملا هو أعظم من ناقة...». 
تنیز حون 
البسوس (۱: ۱۳۹) 


شقيقات قريش 


حرب البسوس 

«... وكانت بنو جََشّم وبنو 
شيبان في دار واحدة بتهامة 
وكانت لحشاين خالة تسمّى 
البسوس بنت منقذ التميميّة 
وكان لها ناقة يقال لها 
سراب. فمرّت بل كليب وهي 
معقولة بفناء البسوس. فلما 
رات سراپ (الناقة) الابل 
خلخلت عقالها وتبعت ابل 
كليب. فاختلطت بها حتی 
انتهت إلى كليب. فلما رآها 
ضرعها. ۱ 
فبرزت البسوس تاکن 
يلخا بسع یسیو 
قال: وال يقتلن غدا جمل 
عظیم اعظم عقراً من ناقتك 
فوقم کلیپ. فلما فرغ من 
قتله جاء إلى آهله وآخبرهم 
بانه قتل كليباً ثم هرب..». 


(رواية بلوغ الارب: :١‏ ۱۵۱) 


۱۹۸ 


والشقافات الأخرى النافسة والتزاحمة لم يكن «وعياً 
تاريخياً حالصا نقيًا ومُعقّماً من الميفولوجياء فهذا ما لم 
يكن بوسعها أن تتوصلّ إليه مطلقاً؛ بل كان «وعياً أسطورياً» 
في الأصل» يروي التاريخ بشروط الأسطورة» وبشروط إنشاء 
المزوية الأسطورية؛ أي رواية العاریخ بلسانٍ متلعثم ولغة 
بذئية. 

وفي الاتجاه المضادء تطوّر وعيناء الغایر والفارق» كوعي 
«تاریخی) لا يريد أن يتقكل صورة ماضيه دالاسطوري». 
ولذلك اتسمت كثرة من العاجات والتصوّرات من جانب 
الکثاب العاصرین في ثقافتنا العربية المعاصرة» بقدر مزعج 
من الاستعلاء والتعسف وانعدام العرفة بالوروث الأسطوري 
العربي القديم» بل وبنظرة ازدراء ونفور لا مبرر لها. وکما 
هو الحال مع عالم الأثار احصیف والثابر؛ الذي يُنَقَّبُ في 
الأرض» بحثاً عن «شظية» جرة مهشمة أو وعاء أو نقش أو 
حتى سطر فوق صخرة سجّل فيه صاحبه شيئا عن حياته 
وحياة جماعته» وربا عن أي دليل مهما بدا تافهاً أو هامشياً 
فان معالجى النصوص القدية» ينبغى أن يتحلوا بأخلاق 
«عالم الآثاره وأن يحاكوا سلوكه الصبور دأبه التفاني 
ومعاناته؛ لكي يقدموا هم أيضاً حفريات تاريخية رصينة: 
عن «التاريخ الضائع) والمنسيّ ولنقل إركيولوجيا أدبية تحفر 
عميقاً في التص؛ عبر إبداء أقصى قدر ممكن من الجهد 
لنفض طبقات سميكة من الغبار التراکم فوق «الکلمات» 
والجمل والألفاظ والتعبيرات المتراخية والأسماء والتوصيفات 
والتراكيب المشوشة والغامضة؛ وإعادة تأويلها وقراءتها قراءة 
جذريّة؛ فلربما استخلصوا منها نتائج قد يعجز عن بلوغها 
عالم الآثار نفسه. 


وما دامت الأرض لا تعطي المتقّبِينَ على الدوام» كل م 


#قسم الأول: نفي (سماعیل 


يحلمون به من نتائج ودلائل وبراهين وشواهد؛ لأن 
الجماعات القديمة» في سلوكها الأسطوريء وما قبل 
تاريخي» لم تحفظ «تاریخها» في الجرار أو الأواني والنقوش 
واخربّشات فوق الصخور؛ بل في «باطن الکلمات» فإن 
الحفر في هذا العمق» یصبح بح» آنقذٍ» من مهمات معالجي 
التصوص القديمة, الذين لا ينبغي لهم التذرّعٌ ب «غموض؟ 
و«تشوّش» العاني أو أسطورية الأحداث. ولغن بدا أَنَّ اللغة 
وثيقة الارتباط بالحياة الاجتماعية و بالتاريخ والأسرة والتقاليد 
والأعراف والعادات؛ أيّ: إجمالاء وثيقة الارتباط ب «نظام 
ثقافي) يجشدها ويعبر عن هويتها مثلما تتجشذ هي فيه 
ومن خلاله؛ فان ریخ اللغة) يغدو» عندئل» غير مفهوم 
البئّة» الا في إطار تفهّم أعمق لتاریخ مفرداتها 0 
ودلالاتها. وفي حالة القبائل العربية التي لم تکن, بطبيعتها بطبيعتها 

ونظراً لظروف ۱ القاسية» لتهتمٌ بتسجيل وتدوين کل 
شيء في والواح» زب أو «نقوش»؛ فان ما يتوجب البحث 
عنه» ما يقع في حیز آخر؛ الشعر والأساطیر والژویات التي 
ترکت في «باطنها» سائر الجماعات» آفکاراً وتصورات عن 
«لتاریخ». إِنّ ما ترك لناء على أية حال, ولأجل تسه 
ك «تاریخ» یتطلب اهتماماً استثنائيأء برتکز إلى إعادة 
مَوْضّعة «الکلمات» في الاطار احتمل للتاريخ» فمثلا: كان 
اسما «حمیر) واشتر) يعنيان الشّدة والقحط والقسوة. لکن 
هذه الدلالة» ومع الاستقرار الطویل ونشوء «اللکیة» في 


آطوارها الأولى کنظام حکم في مجتمعات القبائل» وتبدّل 


أنماط الحياة الاجتماعية وانقلابهاء تطوّرت في اتجاه آخر وغیر 
متوقع؛ اد صارت تعني: الزينة والجمال (كما سنرى في 
موضع آخر). 


بهذا العنی فان اتساع فضاء الدلالات كان یرتبط باتساع 


زبر 

(ابن منظور: مادة زبر) 
الربٌّ: الحجارة؛ 

الرْیْرْ: الكتابةء 

الرْبْر: الکتاب والجمع زبور 
مثل قِدّرٍ وقدور 

قال لبید: 

وجّلا السیول عن الطّلول کانها 
زبرٌ تحد مُترئها اقلامها 
وف القرآن : و لقد کتبنا في 
الزبور من بَعْدٍ الذكر). 


Ya 


آفاط المعيشة وانقلابها. وكما جرى الانتقال من عصر 
الشّحة والقحط والجدب» إلى عصر الوفرة والاستقرار؛ 
جرى انتقال مواز في فضاء الدلالات؛ من الشّدة والشظف 
والجدب إلى الرفاه والزينة؛ فصارت «حمير) تعني ١مَنْ‏ 
حگره أيّ: تجتل؛ بعدما كانت تخصٌ الأرض التى «تحمن 
من الجفاف؛ وهي دلالة جديدة تلح إلى الشبع والامتلاء 
والزينة. وكما رأينا من مثال «العيص» عيصوء عَوْص» فان 
هذه الكلمة انتقلت من الشّدة والجدب إلى دلالة جديدة 
تشير إلى الرفعة والسموّ والشرف والمكانة البارزة» مع التغيّر 
الجذري في أماط الحياة الاجتماعية للجماعات نفسها. 
ولذلك عرف العرب - قدياً - ظاهرتين لغويتون بارزتين في 
سياق تطوّر اللغة القومية» هما: الاشتقاق والمعؤب. وفي 
ظتي أن لهاتين الظاهرتين صلة حميمة بوجود العرب» 
الطويل» في فضاء صحراوي مفتوح ولا يعرف العوائق» 
فحيث تحوك البدوي فوق ظهر ناقته» داخل رقعة جغرافية 
بلا حدود» وامتاز بمرونة عالية لملاقاة كل غريب ومتوحش 
وطارئ في عالم الصحراء فان (لسانه) امتلك الخاصيّة 
ذاتها؛ السکیف والرغبة والاستعداد للاقاة «الغريب» وتوطينه. 


إِنَّ فهماً أعمق لعصور الجاعة الكبرى» وسلسلة ضرباتها 
التتالية (من عصر إبراهيم حتى داود ‏ التوراة - ومن عصر 
العماليق حتى عصر هاشم في الإخباريات -) سيكو 
ممكنء فقطء في ظل فهم أعمق ل «تاریخ» الکلمات التي 
دخل بعضها كأسماء لآلهة أو آباء. هذا التدقيق في مجال 
اللغة الرحب» له وظائف دة إذ يمكنه أن يقودنا إلى 
«تفعیش) مائدة طعام القبائل» وهذه بدورهاء تقودنا إلى 
معرفة «ثقافة الطعام) السائدة» وهو ما يعني مباشرة» أن نطل 
على التاريخ غير الکتوب في ملقّات أو وثائق. 


خسم الأول: نفي إسماعيل 


نقد وجدت الجماعات القديمة نفسها مرغمة أيام المجاعات 
العظيمة» على تناول أطعمة تنفُر منها حتى الإبل. بل إنهم 
أكلوا «العُلْهُرْه وهو وبر الإبل» الذي كان يُطحن بالحجارة 
مع الدم ثم يؤكل. كما أكلوا المُرامَةٌ والقرون والأظلاف 
والقّّة. ومن هذه الأخيرة جاء اسم قبيلة شهيرة هي «بنو 
قّة». يلاحظ ابن الكلبي (الأصنام: 4۸) أن هوازن وبني 
أسد غیروا بأكل القّرة» ذلك أن هل اليمن کانوا أثناء 
مواسم الحجج في الجاهلية الأولى» إذا ما حلقوا رژوسهم عند 
منى أو الأقيصر (وهو صدم ومعبود قديم) وضع كل رجل 
منهم على رأسه قبضة من دقیق؛ وعندئذٍ يتساقط الشعر مع 
الدقيق ويختلطان فیترك ذلك في مكانه كصدقة (قربان). 
لكن بعض القبائل البدويّة الجائعة 
في هذا (القربان) فرصتها لتناول «القوت المقدس»» في إطار 
مارسة طقوسية. فكانوا يجمعون الدقیق الخلوط مع الشّعر 
وينظفونه بصعوبة بالغة ثم يأكلونه. ولذلك قال معاوية 
الجؤمي هاجياً هوازن: 

مع الشمر في قط المج سارغ 
إذا فة جاءت يقول: أَصِتُ بها 

سوى القضل إني من هوازن ضارع 
أرست هذه المجاعة» بضرباتها التتابعة «ثقافة طعام» متقشّفة» 
وشديدة الفقر؛ لكنها ظلت مستمرة» ومُحافظاً عليهاء 
ورسبت في ذاكرتها الجمعيّة. وحين ارتطمت القبائل» مع 
بعضها البعض» في عصور الوفرة والاستقرار العظيم مع 
انلام وفي سياق التنازع على «الأنساب» وامتداداتها 
الججمّة أو المقدّسة أو الأسطورية؛ استردّت ذكريات ال جوع 
لقستخدم كسلاح تشهيري مدش حتى إن «بني هلال» 


الاقیصر والدقیق 
«الأقيصر: وکان لقّضاعة 
ولخم وجذام وعاملة وغطفان 
صنم في مشارف الشام يقال 
له: الأقيصر وله یقول زهیر 
بن أبي سلمی: 
حلفت بانصاب الأقيصرٍ جاهداً 
وما سّحِقت فيه المقاديمٌ والقّمل 
وكانوا يحجّونه ويحلقون 
رژو سهم عنده. فكان كلما 
حلق رجل منهم راسه القی 
مع کل شعرة قَرّة من 
دقیق...». 

(ابن الكلبيء الاصنام: ۳۸) 


ت قريش 


۰۲ 


وهم بط من عامر بن صعصعة بن مُضّر بن كنانة» وجدت 
نفسها تستعيد ذكريات احاعة ضد شقيقتها «فرارة» ولد 
بها بسخرية مُفْذِعَة. قال الكميّت بن تُعلّبة في هجاء 
«قرّارة): 
تسَّدئك يافزارة وأنت شیم 

إذا یرت تسخطی في اطیسار 
بلیا أيرٌالحمار وخضیتاه 

اسب إلى فزارة من فسزار 
خارج عالم التشهیر الأدبي بالقبائل؛ فان جملة ریات یات» 
تفیل قا بحدوث انحطاط مر ولا سابق له في ثقا 
ور عند العرب» وهو انحطاط ناجم عن انهیار ۳ 
ومأسوي في الشبكات الغذائية داخل رقعة جغرافية واسعة؟ 
طاولت كل الشعوب والقبائل. ومثل هذا التطوّر الفزع 
والاستثنائى لا يمكن أن يكون إلا كنتيجة صاعقة ودامية 
لكارثة بيثية» دفعت بالجميع نحو إعادة «هيكلة» لا لنظامها 
الغذائي» وما لأنظمتها الحياتية والثقافية التي عاشت في 
کنفها. ولذا كان يتوجب تحطيم حدود الحرام وتقويض 
مت ومن ثم تخطي الحدود بين الالهة والبشر. 
لا تفیذ واقعة «أكل القّوة) الصحيحة والثبتة تاريخيًا؛ بوجود 
«قبائل جائعة) باحثة عن الطعام في موسم اج (دقیق 
مخلوط بالشعرء كما تشیر إلى ذلك روایات الاخباریین) 
وحسبء ونما إلى استمراريّة تاريخيّة في الترابط الوثيق بين 
«الطعام الرديء الفقير) وبين طقوسية دينية. لقد دخلت 
مائدة الطعام هذه بأصنافها البريّة وغير الهذبة إلى «المعبد»: 
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وصارت جزءاً من أنساقه اللأهوتية» فالقبائل لا تقبل على 
هنه المائدة لأنها جائعة» بل ولأنها اعتادت» في إطار ثقافة 
طعام مستمكة من عصر المجاعة» على اعتبارها «مائدة طعام 
الآلهة) التي جرى تخطي الحدود معهاء وصارت جزءاً من 
«القبيلة» وفي أحسابها وأنسابهاء ولذا فهي بتناولها لطعام 
اصَدَقَة (القربان) تشارك الالهة طعامها. 


هذه المشاركة» تعكس» بدرجاتٍ متفاوتة في القوة والأهمية 

حقيقة التبدّل في مط الحياة 0 الذي رافق هذا 
الانهيار الفاجی في النظام الغقافي. إن الدلالة الباشرة 
للشطر الثاني من بيت ابجزمي: «إنّي من هوازن ضارعٌ) 
تدم تصورنا او هذه المائدةء فتناول «الدقیق اخلوط 
بالشمره كان نمطاً من الاستمرارية في الطقوسيّة القدية» 
حيث البشر والآلهة شركاء على الساواة في الطعام 
نفسه» بعد أن 2 فعلياً» وتحت تأثير ج الكارثة» تخطي 
الحدود بين القبائل والهتها. بل ۷1 المؤوية ا 2 الشائعة 
والقائلة: إن آلهة العرب كانت من «التمر» فاذا جاعوا 
العهموها؛ تفیگ حقاء بوجود تطوّر مفاجو حدث ذات 
یوم» وفرطن نغلام مار كة الآلهة طعامهاء ورمزياً «التهام 
الاله» أو «الأب الأعلي) وهذا ما سوف نراه واضحاً في 
مَروية العوراة عن «حق یعقوب» في فصل تال. إن الالتهام 
الرمزي «للاله» أو «الأب الأعلى) هو هذه الطقوسية التي 
تسمح بمشاركة الآلهة طعامها. وهذا ما يؤكده وجود 
«معبودٍ» عربي قدیع» كان من أعظم بيوت العبادة عند بعض 
قبائل «غطفان» يُدعى «البس) (البشاء). ومع آن ابن الكلبي 
(الأصنام) لم يذكره» فان رواية صاحب «تاج العروس) 
تنسب «العبود» إلى «غطفان» التي نافست قريش على 
الكعبة» وبادر زعيمها إلى بناء بيت عبادة ممائل للكعبة: «بناه 


آلهة من تمر 


«وكان بنى حنيفة اتخذوا في 
الجاهلية إلهاً من حيس - تمر 
- فعبدوه دهراً طويلاً ثم 
أصابتهم مجاعة فأكلوه فقال 
رجل من تميم ‏ هاجياً - 
اکلت ربّها حنيفة من جو 
ع قديم بها ومن اعواز». 
1 (الالوسي: ۳« (so‏ 
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المواضع في جزيرة العرب 
التي نقلت إلى مصر 

(عصر الهكسوس) 

۱ (ء ب ء ل بس) 

ابو البس (البس) 

۲ (ء م ء ل پس) 

(البسّاء) 

۳: الإله الهرّ 865 

:٤‏ يفترض كمال صليبي في 
(خفايا التوراة) انها تشير إلى 
الاله المصري البس. وفي 
رأينا فان اليس هو المعبود 
العربي القديم: إله الدقيق. 


۲۰۶ 


ظالم بن سعد لا رأى قريشاً بطوفون بالکعبة ویسعون بين 
الصفا وارّوة» فذرع البيت» وأخذ حجراً من الصفا وحجراً 
من المؤوة» فرجع إلى قومه فبنى بيتاً ووضع الحجرين فقال: 
هذان الصفا والرّوة. وقد فهم العاصرون» على غرار 
القدماء أنَّ «البى) هو «القط» وأنَّ قبائل غطفان عبدته 
استطراداً في «تقدیس) الحيوانات. بيد أن هذا الفهم الخاطئ 
والزعج لم يمنع» مع ذلك من عادة التبصّر بوظائف 
«العبود» الحقيقية؛ وبرأينا فان «البسّ) كان من آلهة الطعام 
ومنه اشتقٌ العرب اسم أسطورتهم الشهيرة «حرب البسوس» 
التي نرى فيها محاكاة بارعة ل «حروب طروادة» اليونانية. 
واللآفت للانتباه أن «البسوس» هو اسم للناقة التي تُحرت 
فائاز نحزها قتالاً شرساً وأسطوريًا؛ وهذا يعني أن لا صحة 
للزعم القائل إن «البش» هو «القطه. إن قراءة جذرية 
لأسطورة «حرب البسوس» من شأنها أن تكشف عن البُعد 
الخفئ والمسكوت عنه في إرسالاتها الرمزية: ذبح الناقة 
المقدّسة. 


نحو الناقة الحم ذبحها (ولنتذكر هنا أسطورة لقمان وبراقش 
عن تحريم لحوم الإبل) يندرج في سياق نظام تحريم متكامل 
(تابو) فرضته سائر الجماعات على نفسها في عضور اجاعق 
لان نحر «حیوانات القبيلة) يعني فناء القبيلة وانقطاع الشبل 
بها وسط الصحراء. ولكن؛ ومع انهيار «مجتمع الحرامة 
جرى التذ كير ببعض الحدود الشرعية والقانونية التفشخة 
والمتحلّلة؛ وفي هذا الاطار تم استردادٌ جماعي لفكرة فنا 
الحيوانات كمصدر من مصادر فناء القبيلة. وهذا ما یفسر 
العنی الرمزي لأسطورة «حزب البسوس» با هي فناءٌ للقبائق 
بسبب «فناء» ناقة» وهي حادثة عرضية جرى تطويرها لتلائم 
نزوعاً تراجيديا خلاقاً في تصوير المصائر الحياتية. كان نحو 
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«الناقة) من جانب شيخ قبلی متهور موضوعاً لهذا الفناء 
الجماعي المتواصل؛ لحرب شرسة تستمر أربعين عاماً (هذا ما 
يدعونا إلى تفهّم مغزى الرقم >٠‏ في النصوص التوراتية 
والعربية: التيه اليهودي لاربعين عاما. موسی في اجبل 1۰ 
وا حرب البسوس لأريعية سنة» بوصف كل ذلك 
تعبيرات ميثولوجية عن انقطاع السبل والهلع من الضياع). 
هذا التحريم الذي شدّدت عليه القبائل في أساطيرها وأمثالها 
وحكمهاء مع تضعضع مجتمع الحرام وتلاشي اسه عنى 
أمراً واحداً: أن القبائل بادرت إلى فرض «تحريم) جديد على 
الاقتراب من حيواناتها «أملاکها»» وشاركتها طعامها ما 
یط من نبات الأرض المجدبة: في سياق هذا الهلع 
الجماعي من الفناء. ذلك ما يُفسر لناء جرئيأء مضمون مَروية 
«ذبح ناقة» النبي صالح في مود» وهي مَروية تدور في 
النسق ذاته» لآل التراجيدي للبشر بعد مهاجمة حيوانات 
القبيلة في زمن امجاعة. 

كان «العبود» العربى القدم «البش» وبيت عبادته «البسّاء), 
يقع في نطاق هذه الفكرة: اد يشير إلى العنی الكامن في 
اسمه ف «البش) هو (الدقيق) ونحن نجده في اسم صني 
من الطعام عرفته العرب العاربة ب «البسیسة» الدقيق الذي 
يلت بالزیت. وفي القرآن يتأكد هذا العنی بقوة: لإوبشت 
الجبال بشا أي: صارت کالدقیق (الطحین). 

اله «الدقیق» هذا «البش) معبود غطفان اليمنية والذي 
تضرعت إليه القبائل وشارکته طعامه الط من الأرض مع 
الشّعر التساقط من الرژوس» حیث يُخبز ويؤكل با فيه من 
القمل والدقیق رابن الكلبي: 4۸)» هو معبودٌ «نباتي» 
بنتسب إلى عصر الجاعةء وهذه هي ذانها وظيفة الإلّهة 
الكبرى «لات» التي كانت صخرة بيضاء يجلس إليها رجلٌ 


الب 
«البس: بيت لغطفان بتاه 
ظالم بن آسعد قَأغارَ زهير 


بن جثاب الكلبي فقتّل ظالماً 
وهدم بناءه». 
(تاج العروس) 


ت قریش 


يهودي يلت الشويق بالزيت» وقد دخل «العبود» في جوف 
الصخرة وغاب. فيما «ناقة صالح) في الأسطورة العربية؛ 


تدخل» هي الأخرى» في جوف الصخرة وتغخيب» لتعود 


فتخرج منها. يروي الطبري (۱: ۰۱9۹ ۱۰) أسطورة فناء 
قبيلة مود بعد عقر «ناقة صالح» على هذا النحو: 

«فاجتمعوا ‏ سالف بن قيدار ورهطه ‏ ومشوا إلى 

الناقة وهي على حوضها قائمة. فقال الشقي 

لأحدهم: انها فاغقرها. فأتاها فتعاظمة ذلك» فبعث 

خر فجَعل لا يبعث أحداً إل تعاظمه أمرهاء حتى 

مشى إليها وتطاول وضرب عرقوبيها. فوقعت 

تركض» فأنى رجل منهم صالاً فقال: أدرك الناقة 

فقد عُقِرت». 
هذه الناقة العظيمة التي تستعصي على الذبح» ويخفق 
الرجال الأقوياء في عقرهاء هي «ناقة القبیلة4» امحومة 
والمقدّسة الخاضعة لنظام صارم ودقيق یمد أشكال الذبح 
والاقتراب منهاء. وشرائع تناول خومها (في اليهودية وعند 
العرب القدماء) بيد أن نظام الذبح هذا يرتبط عضويًا بترشخ 
«ثقافة طعام نباتي» هي نتاج هذا التحر وهذا ما تمكن 
ملاحظته من سلسلة مَوویات وأساطین دارت حول تناول 
صنف رديء من الأطعمة البریت كان قد دحل مائدة طعام 
العرب وبني |سرائیل» وتکزس مع الوقت» کمادة ذمیمته 
لکنه مع هذاء صار جزءاً من ار طقوسية دينية عند 
اليهود. هذه العادة هي التهام ثمرة و« في بعض الأعياد 
الدينية. 


[۳] 
ثمرة «المز» الوحشيّة: طقوس وأنساب 


طبقاً للتوراة» فقد أكل بنو إسرائيل - كما فعلت قبائل 
العرب قدياً أيام اجاعات - الب والجراد واحشرات 
ودواب الأرض الصغيرة» وکل ما بط من الأرض الرمليّة 
مثل نبتة «لرّه» وهي طعام الابل لا یقوی الانسان» مُطلقاً 
على تناولها لشدّة مرارتها. ویبدو من جملة لژویات 
الإخباريّة والأساطيرء أن معظم الجماعات والشعوب الأولى 
أكلت هذه الثمرة الوحشيّة اضطراراً زمن القحط. إن التقليد 
اليهودي (الأوروبي) والذي لا يزال مستمراً حتى اليوم؛ 
بتناول «ثمرة مُرة» في عيد الفصح اليهودي (أو عيد الخروج 
الإسرائيلي المزعوم من مصر) لا يمكن تأويله خارج نطاق 
«ثقافة الطعام القديمة) المشتركة. ولان التوراة» بتفسيرها 
الراهن؛ هي قراءة أوروبية» فان معتنقي الديانة اليهودية في 
أوروبا لا يكادون يعرفون أي معنى لهذه «العادة» أو الفريضة 
الدينية» وهم یارسونها شعائرياً وحسب. 


ترد في بعض الروايات الأدبية الكلاسيكية 
دی هذه العادة» ضمن عبارة غامضة وس حتى 


ية الهولندية |شارة 
في الفهم 
اور وبي للتص: Het bitte Kruid‏ (أيّ: الشمرة ان 6( 
وذلك في سياق توصیف العید اليهودي حيث ایتناول 
احتفلون «بدیلا) نباتياً مدا راء استذ کار لحادث «أكل الم إئان 
الخروج الإسرائيلي (من مصر). ولأن مارسي هذا الطقس لا 
يعرفون أي شيء عن هذه النبتة ولا معنى تناولهاء كما أن 


(ثمرة ادفز) 
«فيطبخة كل جمهور جماعة 
إسرائيل بين الفروبين. 
ویأخذون من دمه ويجعلونه 
على قائمتي الباب وعارضته 
على البيوت التي یاکلون فيها. 
ویاکلون لحمه في تلك الليلة 
مشوياً على النار بارغفة فطير 
مع آعشاب مره ياكلونه». 
(التوراة: 
خروج: ۰/۱۲ - ۲۱) 


أكل الحشرات 
«وجميع الحشرات المجدُحة 
السالكة على أربع فهي قبيحة 
لكم. وأما هذه من جميع 
الحشرات المجنّحة السالكة 
على أربع فتأكلوتهاء ماله 
قائمتان في أعلى رجليه يثب 
بهماعل الارض. هذا ما 
تاكلونه منها الجرادٌ باصنافه 
والذبی بأصنافه والحراجون 
پاصنافه والجندب باصتافه». 
(التوراة: سفر الاخبّار 0/۱۱ 
- ۲۸ الاصحاح ۳) 
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آکل المُرّار 
...الما سمي آكل المّّار لانه 
حین لقي ابن الهيولة 
الفساني جعل یاکل أصل 
الشجرة المَرْة» وهي شجرة 
المُرَار . وإذا أكلتهاالإيل 
تقلصت مشافرهاء». 
دلان الملك الغسّاتي سبی 
امراته فقال لها: ما طئّد 
بحُجر؟ فقالت: كاني به قد 
طلع عليك كأنه جمل آکل 
المرّار. والجمل إذا اكل المّنّ 
آزید..». 
(البكري: ۱ ۱۹۷ الطبري ۲: 
٩‏ اين خلدون: ۲: ۰۲۰۱۵ 
الاصفهاني صاحب الاغاني 
۸ ياقوت ۱: ۲۰۷ اين 
الاثیر: ۱: ۰۱۲) 


۳۸ 


ماجم الغة لا تعطي سکاف ا م ا 
كلمة واحدة هي: ۰ (الافسنتین)» وهو نبات شبیه 
بالشعتر» فان معنى الشعيرة الدينية اليهودية صار عسيرا على 
الفهم إلى النهاية. وفي الواقع فان م۸ ليس هو بالضبط 
«الشمرة الرة» كما أنها ليست شبيهة بالشعترء ولذلك فان 
الاضطراب في توصيف «الثمرة اله ناجم أصلأه عن 
انعدام العرفة الحقيقية بأصل العادة الغذائية» فضلاً عن انعدام 
المعرفة ببيئتها العربية القديمة وصلتها بالإبل. 
ليست «الثمرة اه هذه التى احتار فيها يهود أوروباء 
سوى نبات داك الصحرا اوي الذي كان طعام الإبل» 
وارتبط الإقبال عليه من جانب الشعوب والجماعات العربية 
الأولى وبني إسرائيل» بطقس ديني مندثر نشأ ان «مجاعة 
مكة) أو ما يُدعى في التوراة ب «مجاعة أرض كنعان» 
حيث اضطر الجميع إلى مشاركة حيواناتهم في تناول هنا 
الطعام البرّي. والمثير للاهتمام في هذا النطاق» أن الشبيه 
النباتي» «البدیل) الطقوسي في عيد الفصح اليهودي يعرف 
في اللغة الهولندية على هذا النحو: 
Het 0106۲6 Kruid is een gerecht dat ۱ 0‏ 
pegeten‏ 


«الشمرة اة التي تؤكل كوجبة طعام» (في ليلة الفصح). 

وجبة الطعام هذه الستمرة منذ الحادث الأسطوري للخروج 
الإسرائيلي» في مائدة الطعام الأوروبية» تندرج في اطلر 
«ثقافة الطعام) القديمة الزائلة والمندثرة» والتي لم تبق منهة 
سوى «وجبات طقوسية). إن تعريف هذه «الثمرة الت 
المستعصيء والذي أمكن إيجاد «بديل» نباتي له» مع ذلك 
يرتكز إلى مكافأة النبتة ب «الشعتر» لد هي مُرَة الطعم ونهة 
(براعم) Knoppen‏ و(غصارة) e1ءk٥1.‏ وهذا الععریف: 
بالكاد یقترب من وصف حقيقة «الثمرة الم التي لا علا 
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نها بالگعتر. 
نذا وضع «الخروج الاسرائيلي» في إطار الهجرات القبلية 
وشطقوس والشعائر الدينية الصاحبة له» وضمن بیکته 
فخحقيقية» فان إزالة اللبس ستکون مکنة. إن أسطورة «آکل 
زاره التي روتها سائر الصادر العربية (الأصفهاني» تاريخ 
سني اللوك: ۸0 اليعقوبي: ۱۸۰ هف الأغاني: ۸: ۷ 
این الأئین الکامل: ۱: ۰۵۱۵ ۵۱۲ ابن الكلبي: ۲۰ 
هى الهیشم بن عدي: ۲۰۳ هب ابن قتيبة العارف: 
5) تروي جزءاً منسيًا من «تاریخ الجاعة»» فهذه البقلة 
الصغيرة التي تفترش الأرض الرملية» والتي يشبه ورقها ورق 
الهندباء وفي رأسها زهرة بيضاءء كانت الجماعات الرعوية 
كلها نها وتأكلها بعد تنظيفها وتنقيعها بالخ للتخلص 
من مرارتها الشديدة. وقد روى ابن الكلبي هذه الاسطورة 
التي نقلها عنه ابن منظور (لسان: مادة مرر: 2159 :)١51/‏ 

:١‏ وما سمي آكل الذار لأنه حين لقي ابن هبولة 

الغشاني جعل يأكل أصل الشجرة ال وهي شجرة 

المذار. وإذا أكلتها الإيل تقلصت مشافرها». 

۲ «ویْقال لأبيه آكل الار. وتا شعي آكل امار 

لأنه عضت غضبة لأمرٍ فجعل يأكل الوا وهو لا 

يعلم بمرارته لشدة ا 

۳ ولأن الملك الغشاني سبى امرأته فقال لها: ما 

ظَنّْكِ بخجر؟ فقالت: كأنّي به قد طلع عليك كأنّه 

جملّ آكل مُهار. والجمل إذا أكل الموار أزيد». 
تسعى هذه النصوص» فضلاً عن نص التوراة» والتص 
الهولندي (الأدبي) إلى تقديم سيب كاف يمكن أن يبرّر 
طقوسيّة تناول أو التهام «الثمرة المهّة» وتعريفها. وأكثر من 
ذلك» في نصوص الإخباريين: إيجاد مبررٍ مقبول لحمل لقب 
قبلي تسگی به ملك كندة وموشسها؛ وهو على ما يُزعم 


بَطنُ عاقل والمُرّار 

اختلف الجغرافيون العرب 
القدماء في تحديد موضسع 
(عاقل): (معجم ما استعجم, 
صفة جزيرة العرب» معجم 
البلدان) وارتای ابن حبيب 
انه جیل كان يسكنةٌ حجر 
آكل المٌرّار والد امری القیس. 
كما زعم آخرون اله واي لبني 
أبان بن دارم قريب من بطن 
الرمة. حيث دفن هناك آکل 


المُرّار يعد موته. 
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۳۱۰ 


والد الشاعر الأسطوري امرئ القیس. ویتضح من سائر هذه 
الأسباب والتبریرات أن اللك اضطر إلى التهام طعام الابل 
عندما كان في موضع يُقال له (عاقل): 

دفي نفر من أصحابه فأصابهم جوحٌ. فاما حجر فانه 

أكل الّار حتى شبع فنجا من الموت» بینما أصحابه 

لم طيقوا أكل لیکو من ره 
وهذا هو السبب الأكثر وجاهةٌ من بين سائر الأسباب التي 
ساقها ابن الكلبي واليعقوبي والأصفهاني وابن الأثير وابن 
قتيبة لسر وجود هذا «اللقب» في اسم ملك کندق وهو ذاته 
مغزى ارتباط تناول «الثمرة الءة» أو «الأعشاب المئة» بتجربة 
الخروج الإسرائيلي من مصر (المزعومة). لقد أنقذت؛ هذه 
البقلة العشبكة) البريّة والمتوحشة» والتي لا يطيق مرارتها 
سوى الجمل ‏ حيث إذا أكلها أرغدَ وأزيد - حياة 
الهاجرین في الصحراء من الموت. وكما خرج ملك كندة 
وجماعته وعاشوا علی هذا الصنف من الطعام فان بني 
إسرائيل - في التوراة - فعلوا الشيء نفسه إبّان هجرتهم 
المدّعاة آنها «خروج» من مصر. وفي القابل دحلت هنه 
البقُلَةُ في طقوس الطعام الدينية کعلامة على صبر الجماعة 
المهاجرة وجلیها ومقاومتها لظروف الجوع وقهر الطبیعة. إن 
تحلیل آساطیر «آکل الزار» اللك الاسطوري» والذي ارتبط 
اسمه ب «لمز» (الموار) وکذلك اسم قبیلته (بنو المرّار) بهاء 
سوف يهيئ الأرضية الملائمة لتفهم أعمق» للآليات التي 
مکش في دحول اغا ۽ وتوصيفاتِ وألقاب عدت في 
قوائم الأنساب العربیة» وفي ظهور «ابطال» و«شخصیات» 
قد لا یکون لها أي وجود حقيقي في التاریخ. هذا «الخروج 
الجماعي» المأسويّ نحو عالم لا عضوي وتناول ثمار الارض 
المجدبة» في الأساطير والرویِات» لا يمكن فهمه جيداً حارج 
إطار كارثة المجاعة. کل ما يمكن قوله في نطاق التأويلات 
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#ععيقة للق أنه يجسد, مثل سواه من الألقاب» ذكرى 
هذه الكارثة» التي تلاشت تفاصيلها ولم يتب منها سوی 
قظمارسة الرمزية والطقوسيّة» ذات الطابع الأخلاقي احض: 
صير الجماعة المرتحلة وقدرتها على مقاومة شروط الفناء. 

ومن المؤكد أن استمرار اليهود ‏ حتى الیوم - في تناول 

شبيه (بديل) نباتي عن «الأعشاب لمكم يقع في النطاق 
قاته اد تقاليد مائدة الطعام المتوارئة عن الجماعات 
الأولى؛ ولا صلة له لا من قريب ولا من بعيد ب (الخروج 
عن مصر). 


حزاك كر ری رو ا ای ای 
حیز تأویله التقليدي» رد ليس أمراً محتوما مع هذا أن 
القبيلة أخذت اسمها من لقب زعیمها الاسطوري کتوصیفی 
گيحلة العاش. وهناك احتمال حقيقي قد یکون أكثر آهمية 
وتعبیرا؛ في أن للقب صلة بواضع عدّة في الجزيرة العربية 
رك فيها هذا «الاسم» قديمء منها موضع يُعرف ب (ذي 

تفزار). وذو زار هو کل آرض ینب فيها الّ. ولأن بُنية 
الاسم المر كب (ذو اله ار) اليمني الطابع أحلّت (ذو) محل 
«کل أو «صاحب» (مالك) فان المعنى الحقيقي سوف 
بشي في هذه الحالة إلى «معبود» من معبودات العرب 
القدماء دُعي , ب (ذي ال ار) وعبدته الجماعات المهاجرة 
کمعبود نباتي من معبودات حقبة ة اجوع والقحط» ثم 
تراجعت واندثرت عبادته وصار معبودا منسیّا من معبودات 
جاعة. وکما یحدث عادة» من تطور مفاجی في 
ندلاللات» فقد انعقلت دلالة من حیز الذاق والطعام 
والالتهام» إلى حير القدرة على التحمّل والصبی أَيّ: الشدّة 
والقوة) فصارت الكلمة تدل على القوة أكثر مما تدل على 
«لذاق». وفي القرآن الكريم: «إذو مُرَةٍ فاستوى» وهي تأتي 


(فزم) 
«مُرّة: وتنقسم إلى عدّة بطون 
وافخاذ. 
اقسام آل مُرّة: ینقسمون إلى 
بطنين: علي وشبيب. ويلحقهم 
في جَشمء. 

(نص كحالة: ؟: ۱۰۷۱) 
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نص الحجازي والتميمي 
«عن الاصمعي قال: جاء 
عیسی بن عمر الثقفي ونحن 
عند آبي عمرو بن العلاه. 
فقال: يا آبا عمرو» ما شيء 
بلغتي عنك تُجيزه؟ قال: وما 
هو؟ قال: : بلغني عنك تجین: 
لیس الطیت الا المسك 
(بالرفع) فقال آبو عمرو: 
نمت وادلج الناس» لیس في 
الارض حجازي ال وهي 
يتصب ولیس في الارض 
تميمي إلا وهو يرفع». 
(ابراهیم السامراني: العربية 
بين أمسها وحاضرها: ۱۷) 


(قرّة) 
(مْرّةَ بن كعب بط من لؤي 
ابن غالب. قدم وفد منهم إلى 
النبي 285 فقال لهم: كيف 
البلاد؟ فقالوا: إا لمسنتون 
آيْ: مُجدِبون فادع الله لنا. 
فقال: اسّْقِهم غيثاً. ثم آقاموا 
اياماً ورجعوا بالجائزة 
فوجدوا بلادهم قد أمطرت). 
(نص كحالة: ۲: ۱۰۷۲ ابن 
خلدون: ۰۳۲7:۲. نهاية الارب 
القلقشندي) 


۳ 


ف معرض ال شارة الم الذات الالهية. فالله هو (ذو للم 

بمعنى القوة روهو ذو > وتدارعم بعص المفشرين أنها 
عنت في الوصف جبريل لأن الله خلقه قوياً شديداً. وقد قرأ 
قتادة بن دعامة السدّوسي وكان عالاً بأنساب العرب: (ت 
۷ هم الآية (۱۰۲) من «سورة البقرة»: «إبين المرء 
وزوجه» على هذا النحو: «إبين ال وزوجه» بفتح اليم 
وكسر الرای كما قرأها الزهري (۲۲؛ هم بحذف الهمزة 
وفتح الیم. وهو ما يشير إلى تطور آخر في دلالة الكلمة مع 
تغیر أشكال رسمهاء إِذْ انتقلت من حيّز الجدب إلى حيز 
اليضبء فصارت كلمة لر تعني «امحراث» وذلك كما 
يبدو مع شروع القبائل في الاستيطان واكتشاف تُظم الريّ 
وانتشار الزراعة. على أن دلالة القوة ظلّت كامنة في 
الاشتقاق الجديد» فا حراث هو الأداة الشديدة والقوية القادرة 
على قهر جدب الأرض. ومن (الّ) هذه بمعنى «محراث» 
اشتقّ القدماء اسم «امرژه للرجل (مرء)» تماماً كما خرج 
اشتقاق (الحارث) من «اطرائة»» وقد ورد اسم الحارث زعيم 
العرب في التوراة (سفر الکابین الشاني: 6 - ۱۳/۵ 
الذي يُعتقد أنه کتب بعد ۱۲4 ق.م.) [وذلك أله وشی به 
إلى الحارث زعيم العرب]. لكن كلمة «مُر» القديمة تظهر في 
صورة موضع شهير ذكرته أساطير الهجرات الكبرى من 
الجزيرة العربية» فهو (بطن مُر) أحصب وديان مكة والذي 
اتجهت نحو خزاعة بعد هجرتها من اليمن. قال حشان بن 


ثابت: 
نخزاعة مئافي حلولٍ كراكر 
ومن (مُْ) اشتق تق العرب» تاليا كلمة (مرمر) بمضاعفة الثنائي 


(مر) كناية عن شدّة الحجر وصلابته. والأمر الجوهري في 
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هذا التطوّر التواصل لدلالات الکلمة» یکمن في انتسابه إلى 
تقليد ثقافي قديم يقوم» ساسا على ترك الكلمة في مواضع 
محدّدة تُعرف بها ومن ذلك (مُران شنوءة) جنوب غربي 
لجزيرة العربية. هذه المواضع قد تكون هي مصدر الاسماء 
التي دخلت في قوائم الانساب العربية» فنحن جد في هذه 
القوائم (مثلا) اسم رم كاسم لأب أعلى أو (جدّ أعلى) 


للعرب. وقد سججل النشابون العرب اسم رم هذا علی, 


النحو التالي: هو (مُرَ بن أد) أو (مُرة كما عند ابن هشام: 
۱ ). ومع ذلك فان الامر اللافت في قوائم الأنساب 
العربية هو اعتبار (مُنَ) ابا اعلی لقبيلة (قيس عیلان) أو بطنا 
من بطون قيس عیلان. وقد ارتأى عمر رضا كحالة (معجم 
قبائل العرب: ۳: ۱۰۷۰ في تنسيبه ل (مرة) آنها من أقدم 
قبائل العرب واصخها نسباً وأشدّها مراسا. وعند ابن 
خلدون (۲: )7١65‏ هو: «مڙ بن أَدّد). 


يشي هذا التضاربُ في تسیب «مُر» كأب أعلى ثم صلته 
ب «قيس عيلان» أو «عبد القیس» كما عند ككالة (معجي 
(NV:‏ الاشتباه في صيغة الاسم الشائع في كتب 
الأنساب والادب العربي القديم أيضا: امرؤ القيس» بوصفه 
«لقبأًه لا اسماً (مْرَ قيس» مُرَ بن قيس. وفي التوراة شاول بن 
قيس ملك إسرائيل القوي. وشاول - ساول - تعني في 
سأل). واذا آضفنا إلى ذلك مزاعم الاخبارین أنه اب جر 
«کل الّاره كما عند الأصفهاني (الأغاني» ۸ 9: )٠١‏ 
والآلوسي (۱: ۲۷) وسواهماء فان هذا التضارب سيكون 
مستعصياً على الحل. ومع هذاء فان الأساطير التي ارتبطت 
تصورات متناظرة عن نط الانهیان الذي حدث في 


(قیس) 
«وکان رل من بنيامین 
اسمه قيس بن آبیثیل بن 
صرور بن بكورت بن آفیح 
بن رجلٍ من بنيامين ثري 
جدا وكان له ابن أسمه 
شاول». 
«فضلت اتن قيس أبي شاول. 
فقال قيس لشاول آینه». 
نص التوراة: 
صموئیل 1١6 ۲/۹ :١‏ 
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9 
الشبكات الغذائية داخل بيئة القبائل» وولد» على امتداد 
عهود امحاعة» هذه الميول المتعاظمة لتجسيد ذكريات الجوع 
والشدة في صورة أسماء لاباء وجدود. 


أ امرژ القيس: الطعام الأنثوي (التساء والناقة) 
تقول أساطير (امرئ القيس) (الأغاني: 9: ۰٩۰‏ المؤتلف 
واختلف للامدي: ۱٩‏ أمراء غسان» نولد که: ۰1۲ مغني 
اللبیب ۱ الشعر والشعراء لابن قتیبة: ۰0۲ دیوان علقمة 
الفحل» تاريخ اليعقوبي: ۱ عمر فروخ: ۱: ۱۲۰ خرانة 
الادب ۰۱ المنعودي ۲ ۰۷ جواد علي: ۳ كرفة 
حمزة: 47). له امرأ القيس أقسَم أن لا يتزوج امرأة حتی 
يسألها عن «ثمانية» ودأربعة) ودائتین» فجتل: 

«یخطب النسای فإذا سألهنٌ عن هذا فلن أربعة عشر. 

فبيئما هو يسير في جوف الليل» وإذا هو برجل يحمل 

ابنة له صغيرة» كأنها البدر ليلة تمامه. فاعجبتة. فقال 

لها: يا جارية» ما ثمانية وأربعة واثنتان؟ فقالت: ما 

ثمائية فأطباء الكلبة ‏ جمع طبي كالثدي عند المرأة 

- وأا أربعة فأحلاف الناقة» وما اثنتان فشدیا المرأة». 
إثرَ ذلك قزر امرؤ القيس الزواج من الفتاة الذكية» لکنها 
اشترطت عليه لاتمام الزواج أن يجيب هو عن ثلاثة أسئلة 
(خصال) سوف تلقيها عليه. وهكذا وافق امرژ القيس على 
شروط رت بيد أنه لم يتمكن من العودة ثانية لاعام 
الزواج الا بعد وقتِ طويل. وعندما حان الوقت المناسب 
للّقاء بها» ساق مهرها ومعه عبدٌ من عبيده واتجه صوبت 
مضارب قبيلتها. وفي الطريق قام العبد بخيانة سيّده وألقی 
ب «امری القیس) في بئر» وسلبت المهر ثم ساقه بنفسه؛ إلى 
الزوجة المنتظرة» ليقدّم نفسه لعبیدها علی أنه هو دامرة 
القیس» وأنّه جاء لاتمام شروط الزواج. ولأن الزوجة شکت 
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لا ولكن: 

«نخروا له جزوراً واطعموه من كرشها وذيلها. 

ففعلوا. وأكل العبدُ الكرش والذيل ‏ الطعام الرديء 

- ثم قالت: اشقوه لب حازراً ‏ حامضاً ‏ ففعلوا. 

وشرب العبد اللبن الحازر ‏ الحامض ‏ ثم قالت: 

افرشوا له عند او والدم - الأوساخ ‏ فنام العبد». 
ولم يُطل الوقت» إذ خرج امرژ القيس من البغر» وسار 
صوب مضارب القبيلة طالبا زوجته. وهكذا قدّم نفسه لعبيد 
امرأته على اه «امرژ القيس» وأنّه الزوج احقيقي. وعندما 
علمت هذه قالت: واه لا أدري أهو زوجي أم ۳۱۷ ولكن: 

«ثخروا له جزوراً واطهموه من کرشها وذیلها. 

ففعلوا. فقال: وأين الکبد وأين السنام؟ ثم قالت: 

اشقوه لبناً حازراً ففعلوا. فقال: وأين الصّريف (اللبن 

ابید الطیب). وقالت: افرشوا له عند الفرث والدم ب 

القاذورات - فقال: افرشوا لي عند الثلعة - الرتفع - 

واضریوا لي القباب». 
على هذا النحو اکتشفت الزوجة زوجها. وبعد أن سألته 
عن الالغاز الثلائة وأجاب عنها ميا بذلك شروط الزواج 
قالت الرة: هذا هو زوجي وعلیکم بالعبد فاقتلوه. هذه 
وباحتصار شدید للغاية ‏ الأسطورة الخاصة ب «الزوج 
الحقيقي؛ الذي لا يأكل طماماً ردیف وهي تروي» في 
الجانب الأهم منهاء والأكثر جوهرية؛ شيئاً مُحدّداً عن ثقافة 
الطعام في عصر المجاعة. فالبطل (المزيف) أو العبد» وحدّه 
مَنْ يُقبل على تناول الطعام الرديء والتهامه» فيما يرفض 
الزوج الحقيقي تناوله» طالباً طعاماً بدیاك جیدا وطيباً. لقد 
كان على «امرئ القیس» بصفته زوجا حقيقياء أن يواجه 
الأهوال والمصاعب والوت في البعس قبل أن يصل إلى 


امرو القيس 
«في النص الموسوم ب 6018 
57 وهو نص نبطي 
وردت الجملة التالیة: بيرح 
نیسان شنه تشم لحرثت 
ملك نبطو. كما وردت فيه 
كلمة (قيشع) وعذها العلماء 
«قيس» معيود عرب الحجاز 
ومنه سمي امرق القيس ب 
(عبد القيس) نحو ۶ قم. 
كما ورد في نقوش بصری 
کاله في صورة ااکادع-.». 
(المفصّل: ۲: ۲۸) 


- بتصرف - 


شقيقات قريش 


شاول 

(فقال نبيّهم إن الله قد بعث 
لكم طالوت وهو بالسريانية 
شاول بن قيس بن أنمار بن 
ضزار بن يحرف بن يفتح 
بن بنيامين بن يعقوب فقالوا 
له: ما كنت أكذب منك 
الساعة...». 


(ابن الأثير: ۱: ۱۰۲) 


زوجته التي هاجر لأجلها وبحث عنها طويلاء ويطالبها بأن 
دم له طعاماً طيباً. فيما على الضد من ذلك» اكتفى 
(الزوج الرئف) با يُقدّم له من طعام وشراب» كانا ردیشین 
إلى النهاية. من هذه الزاوية احددة فإن اسطلورة امرئ 
القيس تدور حول هذا الجانب من حياة اجماعات القديمة) 
الصراع الرمزيِ» العنيف والشرس, المتُرع بأشكال الخيانة 
والقسوة واجحود بين «الطعام الرديء) و«الطعام الطیب». 
لقد انتصر العبذ (الطعام الرديء) موقتاء على سيّده (الطعام 
الطيب) وألقى به في البئر. لکن هذاء عاد من جدید, ليدحرٌ 
خصمه ارف ويفوز بزوجته وبالطعام الطيب أيضاً. 


وإذا وضعنا لقب «امرئ القیس» هذا في سياق مدلوله 
الدقيق «الشّدة) فإننا نجد صورة رمزية أخرى عن «خروج) 
قبيلة قديةء أو هجرتهاء من عصر الجاعة (رمزياً: البعر) بحثاً 
عن «زوجة حكيمة» تعرض على زوجها طعاماً طيباً (عن 


أرض جديدة). 


سوف تكتشف الزوجة زوجهاء والبطل الحقيقى يكتشف 
«البطل الزائف» والسید» بدور ه سيكتشف اق على 
مائدة الطعام وحدهاه فهي اد الذي نحل فيه الثقافات 
والتصورات وهذا ما يُعيد تذكيرنا بأسطورة براقش ولقمان» 
حيث تکتشف الزوجة زوجها وتختبره عبر الطعام الطیب؛ 
ولحم الجرور المحكمة. ولنلاحظ في هذا الصدد 1 امرأ 
القيس (كان يسيرٌ في جوف الليل) و تعني رهزي 
الهجرة أو الترحال, وذلك بحثاً عن حل للغز. ما اللغز؟ 
بالكاد يمكن حصر فكرته المشوشة في مسألة واحدة: السؤال 
عن الأثداء. وهذه تعضمن كل الرموز المطلوبة لإنشاء 
أسطورة عن الخِضّب. لِتَعُدْ إلى الوراء قليلاً: إل وجود «مر» 
كأب أو ابن ل «قيس» عيلان أو «عبد القیس» في قوائم 


خسم الأول: نفي إسماعيل 


الأنساب العربية» مستحيل من الناحية العملية إذا قبلنا هذه 
نقوائم على علاتها وأخطائها الفاضحةء وعلى أنها صحيحة 
إجرائياً» وذلك لسبب بسيط للغاية» هو أذ «قيس عيلان» 
تظهر بصفتها فة اليا بن فصر وهما معا تفّعتا 
عن مَضّر بن نزار (انظر الملحق الخاص بشجرات الأنساب)» 
ولكن بين «نزار» و«أد» على الأقلء جيل كامل من القبائل 
هو جيل القبائل التي ولدت من معد وعدنان (مثلاً: لائحة 
ابن هشام: ۰۱ ۲) ولذلك فان دخول «مُر» كأب أو ابن 
أب اقيس) عيلان» أو «عيد القيس» له صلة بأسطورة امری) 
القيس الأصليةء آي: ات قيس عیلان وهجرتها بح عن 
طعام. لقد دحل اسم ومر مكة) في سياق استعادة لدكريات 
المجاعة حون اضطر الجميع إلى تناول الزار أو «الأعشاب 
لوق کب في التوراة» أو «الثمرة ااه كما في الخيال 
الأوروبي لأحداث الخروج الاسرائيلي. 

د محمد بن القاسم الأنباري (۲۷۱ - ۳۲۸ ه) من 
أهمٌ شواح مُعَلقة امرئ القيس (قفا نبك)» وكتابه الملهم 
«شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات» القاهرة: ۱۹۸۰) 
يبتدئ بتحديد نسب الشاعر الأسطوريّ» فهو «امرؤ القيس 
ابن حجر الكنديّ» ويُقال له أي حجر - آکل الْوارا 
لأنه: 


«غضب لأمر بلغه فجعل يأكل الزار وهو لا يعلم 
بمرارته لشُدة غضبه. والمهار: نبت شديد الرارق 
فستي آكل الْوّار. هذا قول أبي نصر. وقال قومٌ: لما 
سمي آکل الّار لأنه حين لقي ابن الهبولة الغشاني 
جمل يأكل أصل الشجرة الة. وإذا أكلتها الابل 
تقلّصت مشافرها. وقال أحمد بن عبيد: لا سمي 
آكل امار لأن الملك الغساني ‏ وهو الحارث بن جبلة 


۳۱۷ 
الفرّار و (قیس) 
نص اين الكلبي 
«إنما سمّي حُجر آكل المُرّار 


لقول هند امرأته حين سالها 
الغساني عنه فقالت: كاني 
أنظر إليه يَذْمُر فوارسه 
ويدُمرونه كاته جملّ آكل 
مزار. فسمي من ذلك. وهند 
بنت ربيعة بن وهب بن 
0 الاکبر بن معاوية بن 
ره كندية وكانت امراة 
حجر ابي امرئ القيس فلم 
تلد له شيئاً فخلّف عليها ابنه 

امرا القیس» 
(الانباري: ۲۷۱ - ۳۲۸ هت 
شرح القصائد السبع الطوال 
الجاهلیات) 


۳۱۸ 


في الأغاني 4 ٩۱‏ - سبی امرأته فقال لها: ما ظتك 

بخشر. فقالت: كأني به قد طلع عليك كأنه جمل 

آكل ثرار والجمل إذا أكل ال أزبد». 
في هذا التص النموذجي؛ يصبح ناقد التص سارداً له» بل 
راوياً لأسطورة قديمة باستخدام قوة زخم الشرد الشفاهي 
والمكتوب» لاعادة إنشاء التص» جاعلاً من «الشاعر» نفسه 
موضوعاً جدید فهو في أن واحد: حجر آکل الزار وابن 
مج وهو زوج هندء التي هي امرأة أبيه (وهذا ما یدعی 
عند العرب القدماء بزواج الضيزن وعند السلمین بزواج 
القت كما سنرى). هذا التداخل المدهش في الاصوات 
السرديّة التي يغدو فيها «الأبطال» بطلاً واحداء يُحيلنا إلى 
أصل المادة التي تبعثرت وتشطّت صورها ورموزها باعتبارها 
«مادة أسطورية أصل» تمتّعتء بفضل جهازها السردي» 
بقابلية تجريدية عالية على إعادة انتاج نفسها في صور 
وأشكال جديدة دائماً. والمثير للاهتمام في رواية (الأنبار ي 
على رواية ابن الكلبى) استدراكاًء ان الناقد سارد الثص 
يجعل من زوجة الشاعر امرأة عاقراً لم تلد لأبيه ولم تلد له 
هو أيضاًء ولكنها تعرضت للسبي عندما كانت زوجة لأبيه 
(وفي روايات أخرى عندما ترؤجها الشاعر) ولذا تعينٌ على 
آكل الموار أن يخوض ارب لأجل استردادهاء وهذه الصور 
تتضمّن» بكل تداخلاتها وتشابك معطياتهاء محمولات 
رمزيّة تدور في انحور نفسه للئص: صراع الخصب ضد 
القحط. إننا لا نفهم من الناقد» سارد النّص القدي سد 
غضب آكل الزّار ومبادرته أثناء الغضب إلى التهام طعام 
حيوانه احبوب: الجمل؟ كما لا نعلم منه: هل أنَّ هند 
المسبيّة كانت زوجتك حقا؟ ولاذا كان عليه» لكى يستردّهاء 
أن يتناول بفمه «الشمرة الءةه؟ هل لأجل أن يرغى وید 
كالجمل؛ مثل حيوانه امحبوب؟ قد لا يكون بوسع البدويٌ 


#قسم الأول: نفي إسماعيل 


استعادة زوجته» تحريرها من الأسرء إلا إذا أرغى وأزبد في 
الفيافي» غضباً وحياءً وإحساساً بالعان وتقدّم نحوها 
كالجمل كأنه أكل امار ما يعرضه الأنباري» يسير» بالفعل» 
في الخط الصاعد ذاته» دون مسوّغات أو حجج مقبولة» 
ليتنظم في بنى الشرد العتيقة» ويغدو جزءاً منهاء ولكن في 
الآن ذاته» قادراً على تأسيس سرديّته الخاصة به وإنشائهاء 
على أنقاض ومخلفات مُتهالكة من البنی القديمة؛ يُعاد 
تأسيسها كسرد نقدي جدید» وهكذا فإننا سنكون لا أمام 
(نص نقدي) وإنما أيضاً آمام (أسطورة 6. بکلام ثان: ان 
سارد النصّ الجديد «النقديّ) لا يلك إمكانية التملّص من 
الاشارات والرموز والإحالات في السرد القدي لأن نصه 
الجديد صارء في الواقع» جزءاً منه» وکل ما یقوم به, على 
وجه الإجمال» ینحصد في إعادة إنشاء الأسطورتين» أسطورة 
الشاعر وأسطورة الأب آكل الزار بصفتهما أسطورة واحدة» 
يَغدُو فيها لت بر ومعلقته, و عضويَةٌ في قلب مادة اعم 
وبالتالي فإن «المعلقة» سوف د تُقرأ على هذا الأساس. . سيشرح 
الأنباري لقرائه المطالع الأولى من «قفا نبكِ» كاستطراد 
لطر (سبي هند) المرأة العاقر» اللمْفتَرَض أن الأب وهو 

حجر أكل امار غَضْباً لأجلها. هذا الصوت السردي الذي 
يخترق الزمن ينطق بلغةٍ نقديّة» سيكرّر إنتاج القصيدة 
«المعلّقة) كأسطورة) إِذْ بصفتهما جزءاً من بُنی سرديّة أقدم» 
فانهما معا (اعصیتر ة والأسطورة) مكرستان لتبرير تسمية 
«آكل الزار». انطلاقاً من هذه النقطة الركزية في النقد 
الأدبي لاساطیر امرئ القیسء فان سارد النّص سوف یفتش 
عن معشوقة آخری للشاعر لكي یتمکن من سرد سطورته إِذْ: 

اقال عبد الله بن رألان: اي جدي وأنا یومعذ 

غلامٌ حافظ لم أحفظء أن امرأ القيس كان عاشقاً 

لابنة عمو يُقال لها عتيزة وه طلبها زماناً فلم يصل 


آكل المُرّار 


دكان حجر ملكاً ‏ على بني 
أسد وكانت له اتاوة فلمّا قتل 
آبوه آكل المُرّار أرسل إليهم 
جباته فمنعوهم وان حجراً 
خاف على نفسه من بني أسد 
نصحو ۰ - وقد مات في 
موضع بطن عاقل ‏ (ابن 
الاثیر: ۱: ؟١0)‏ حیث یوجد 
هناك قبره». 
(رواية الأصفهاني ف الاغاني 
۔ ت ۲۱۳ ه ‏ عن الهیثم بن 
عدي - ت: ۲۰۱) 


شقيقات قريش 


الغار 

امرق القيس وعبيد بن 

الأبرص 

«قال عبيد بن الابرص: 

ما حيّة ميت قامت بمیتزها 
درداءٌ ما أنيتت 7 وأضراسا 

فقال امرق القيس: 

تلك الشعيرةٌ تُسقى في سنابلها 

فأخرجت بعد طول المكثٍ أكداسا 

فقال عبيد: 

ما السود والبيض والأسماء واحدة 

لا يستطيع لهنّ الناسٌ تمساسا 


فقال امرق القيس: 
تلك الحسابٌ إذا الرحمن أرسلها 
روى بها من مُخُولٍ الارض ايباسا 


- وهذا يرا أينا من الشعر 
المنحول الذي وضعه الرواة 
استذكاراً لعهودٍ من الجوع 
واستطراداً في ثقافة قديمة 
راسية تلعب فيها الاحاجي 
والالغاز دوراً تحوريا: مادته 
الرئيسة المزروعات والمطر. 
(الديوان: ۱۱۹) 


۳۲۰ 


إليهاء فكان محتالاً لطلب العرّة من أهله فلم يمكنه 

ذلك حتی كان يوم الغدیر وهو يوم دارة جُلجل» 

وذلك أن الح ارتحلوا فتقدّم الرجال وخلّفوا النساء 

والعبيد. فلع رأى ذلك امرؤ القيس تخلّف بعد قومه 

غلوةً فکمن في غيابة من الأرض حتی مه به النساء). 
وهكذاء فإن صورة الشاعر الذي خاض (هو أو والده) حرياً 
لاجل حلاص زوجته العاقر (وزوجه أبيه) سوف حى 
وتحل محلها صورة عاشق شیم بابئة عمه» أَيّ: أحته. ولأن 
حبيبته مهاجرة فسوف یقوم بتدبیر مفاجأة سارة لهاء عندما 
تكون هي وصويحباتها عند الغدير وقد خلعن ثیابهن 
سوف يسرق ثياب الفتيات العاريات «العذاری» ويأبى أن 
يعطي الثياب بیبته حتى تخرج له من الماء عارية: 

. «فخرجت إليه عُريانة كما خرجن. فخرجت ونظر 

إليها مقبلة ومُدُيرة. فوضع لها ثوبها فأخذته فلبستة. 

فأقبل النسوة عليه فقلن له: غُدِّنا فقد حبسئنا 

وجوّعتنا. فقال: إِنْ نحرث لک ناقتي تأكلن منها؟. 

فاخترط سيفه فُعزقبها ثم كشّطها وججمّع الخدم حطباً 

كثيراً أممج ناراً عظيمةٌ فجعل يقطع لهن من كبدها 

وسنامها». 


لقاء «الطعام اللذیذ» إذن» ستدور مَوَوية أسطور ية جدیدق 
عن صفقةٍ مدهشةٍ يعقدها الشاعر مع العذاری العاریات. بل 
ل سرقة الثیاب لا معنی لها الا في هذا الحيز الرمزي 
الرحب من المبادلة: العُوي لقاء «الطعام). ولكن؛ ا کند 
الجامر قد نحر ناقته بنفسه (ناقته القدست المحومة التي 
تُفنى القبيلة بأسرها إثر عقرها والاعتداء عليها) وذلك 
لإطعام الفتيات الجميلات» العذاری» العاریات؛ فقد تقطعت 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


به الشبل في هذه الحالة» ولذا سيضطر (الناقد) سارد التص 
الأبطورئ» إلى أن يقتبسّ من «المعلّقة» إشارات تبزر هذا 
السلوك. يقول (الناقد) على لسان الشاعر شتلهما 
الإشارات» أنه طلب من حبيبته مساعدته في اشروج مر من 
المأزق» لأنه د نحر الناقة لم يتب يتبقّ أمامه من سبيلٍ للنجاة من 
اموت والضیاع و ان سوى قبول مساعدتها 0 
وعلی هذا النحو تخیّل (الناقد) ما قاله (الشاعر): 
ويا بنت الکرام. لیس لك بد من أن تحمليني معك 
فاني لا أطيق الشي ولم آنعوده. فحملته على بعيرهاء 
فکان ييل إليها ويُدخل رأسه في خجذرها ويُقئلها فإذا 
مال هودجها قالت: يا امرأ القيس قد عقرتٌ بعيري! 
حتى إذا كان قريباً من الحم نزل فأقام حتى إذا أجنّه 
. الليل أتى إلى أهله ليلاً. فقال في ذلك شعراً. فكان 
مما قال 
قفا نبكِ من ذكرى حبیب ومنزل 
بسقط اللُوى بين الدخول فحومل...» 


یدنا نص الأنباري هذل بصور شَيِّقَةٍ عن هجرة قبلكة 
يختلط فیها الجوع بالعُريء والغامرات العاطفية بالکرم 
الطائش» والطعام بالحب الأحمق» حيث يُجوْدُ «البطل» في 
خانمة المطاف» من وسيلته الوحيدة التي تمكنه من البقاء على 
اتصال فعلی بالعالم» وحطم قدرته على التنقّل وسط بيئة 
شرسة ومعادية. 

الفقرتان الرئيستان اللّتان تنهض على أساسهما الفكرة 
المحورية» في نص الناقدء هما: الجوع والهجرة. وهذه 
(الأخيرة ٠‏ جرى إشباعها بكل الصورة الْتُخيّلة والمطلوية 
لبطلٍ عاشق يهبٌ ب لإطعام الجائعات الهتکات مثله» حتى 
لو تطلب ذلك منه أن «يعقر» الناقة 2 امحومة. وهذا هو مغزی 


النُساء ولحم الناقة 

(الدیوان): امرق القیس 

«الا رب يوم لك منهن صالح 
ولا سیما یوم بدارة جُلجل 

ویوم عُقرث للعذارى مطيّتي 
فيا عجباً لرحلها المتَحمّل 

4 5 . ۰ 

ی ۲ 

ی شواء ار قدي تم یله 

- الأبيات بحسب ترتیبنا 

A AY ۰ للديوان‎ 


وهو ترتيب قمنا به لكَسْتَقيم 


معاني المُعلّقة ‏ 


شقيقات قريش 


۳۳۳ 


سوال الشاعر چوالناقد) معاً: «إذا نحرثٌ لكي الناقة» هل 
تأکلن منهاه؟ ناذا لا تأکل المرأة الجائعة «لحم الناقة»؟ ولماذا 
يريد الشاعر أن يتأكد بنفسه من مكانية [قدامهن على تناول 
لحم الناقة ما دمن قد تعرّضن للجوع؟ ي یحیلنا هذا السوّال 
المبهم في القصيدة وفي نضّها النقدي ما التقليدي في 
سائر الوارد» مباشرة» إلى نظام الحرام الذي أرست أسسه 
الجماعات المهاجرة والجائعة: منع اقتراب النساء من وحم 
الناقة) وتحريم تناولها الا بقيود صارمة. لقد فرضت قبائل 
العرب ما غرف بنظام (البحیرة» و«السائبة» الذي یقوم» في 
الأصل» على إعاقة الاستمرار في تقاليد الذبح القديةت 
وإنشاء نظام أخر» بديل» ملائم لظروف المجاعة» وقد طاول 
التحريم في ذلك التساء. كان بوسع نساء القبيلة تناول لحم 
الناقة ضمن مائدة طقوسية» أو في إطار مأدُبة جماعية 
عندما تتوافر شروط الذبح. وسوف نلاحظ في فصل تال 
وبالتفصیل آلیات عمل هذا النظام الثقافي. 


ولذلك. فان «عقره الناقة وتناول تس من قبل الفعیات 
الجائغات في قصيدة امرئ القيس» مُصكم لاداء غرض 

واحد هو انتهاك نظام الحرام وتحطيمه 0 القیود ۳ 
فرضت على النساء عند تناول لحم الناقة» وهناك سلسلة من 
الأخبار ولرویات التي تؤكد وجود هذا النظام المطكق لا 
بصورة حصريّة على نساء القبيلة وا على رجالها أيضاً. 
هذا التعالي الأنغوي على (لحم الناقة) والذي تبرزه تعلق 
امرئ القيس» يخفي شيئاً أساسياً من نظام ثقافي متکامز 
لعبت فيه أنظمة الذبح والطهارة ومأدّبة الطعام دوراً حاسم 
في إبقاء الجماعات المهاجرة على قيد الحياة. ولعل صورة 
العاشق الأحمق الذي عقر ناقته» وظل دون وسيلة اتصال 
بالعالم هي الصورة الرمزية المكثفة عن مصير القبيلة رد 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


قنمت بإفناء حيواناتها. بيد أن هذا الجانب الدينامي من المادة 
رنه يطاول» کذلك, أماط الزواج» وأشكال تقييدها. 


ب دارة مجلجل: الزواج المُحوُم من بنات العمّ 
یفترض ناقد النّص الشعري أن «يوم الغدير) هو ذاته «یوم 
دارة مجلجل»» ويستندٌ في دعاواه هذه إلى رواية عن جد 
عبد الله بن رألان» الذي استمع إلى الرواية صغيراً وحفظها. 
وا کنا جهل تماماً هذا (اليوم) الاي والمثير في حياة 
القبائل حيث جری تناقل آخباره جیلا [ثر جیل. فإن من 
الممكن التسليم؛ » إجرائياً» بأن هذا اليوم العجائبي» بخ 
واقعة محدّدة. هل هي «عقر الناقة)؟ يقول الأنباري نقلاً عن 
اين رآلان ! إن امراً القیس طلب ابنة عمه للرواج لأنه كان 
عاشقاً لهاء وظلّ يطلبها زمناً طویلا» ولكن القبيلة امتنعت 
عن تزويجه: 

«... فكان محتالاً لطلب العرّة من أهله فلم يمكنه 

ذلك حتى كان يوم الغدير وهو يوم دارة جلجل». 


یتضح من هذا النص» أن القبيلة (أهل الشاعر) حرمت عليه 
الاقتراب من ابنة عمه ويعني هذا أن الواقعة لا تخص عقر 
الناقة وحسب. بل حرمان العاشق من معشوقته؟ المثير 
للاهتمام أَنَّ الشّعر الجاهلي يعج بقصص من هذا النوع» 
ويكفي التذكير بالأسطورة الأكثر شعبية» عن حرمان عنترة 
ابن شدّاد من ابنة عشه. إن أساطير ومّؤويات العرب عن 
حرمان ابن العم من الاقتران بابنة عمه» تناقض كلياً ما 
نعلمه عن «الزواج الداخلي» عند العرب» حيث تشجع 
القبيلة» حفاظاً على ممتلكاتهاء أنماط الزواج من القرابات 
الدموية المباشرة» فيما على الضد من ذلكء تقوم بإعاقة 
أشكال «الزواج الخارجي) لأنه يُفْمَتٌ وحدة الممتلكات 


۳۳۳ 


(آمنون واخته) 
«وکان بعد ذلك أن كان 
لأيشالوم بن داود آأختٌّ 
جميلة اسمها تامار. فاحبّها 
امنون كن رد . وشفِفَ 
«فقالت له: لا تغتصبني يا 
آخي». ۱ 
«والان فکلم الماك فانه لا 
يمنعني منك». 

(نص التوراة: صموئیل ۲ 

(TNT ۲ 


شف 


القبلية ويُهدّد بتدميرها. لا بد أن الأصل في هذا «التحريم» 
الذي جرى خرقه في يوم الغدير» وهو «یوم دارة جلجل؛ 
حيث أرغم العاشق معشوقته على إبراز عُيتها كاملة أمامه 
بعد أن سرق ثيابهاء هو حرمان الأخ من الاقتران بأخته: 
وهذا عط زائل ومندثر من النكاح عند العرب وبني إسرائيلء 
كان «مشروعا» ذات يوم كما تدلل قصص التوراة. 

يصعب تفهّم دوافع القبيلة لحرمان (ابن العم) من الاقتران 
بابنة عه خارج إطار أشكال من الزواج كانت سائدة» في 


مجتمعات القبائل» وفي أساسها الزواج من «الأخت». وكنا 


لاحظنا (في سفر التکوین) مغزی قول إبراهيم عن سارة 
«مي أحتي»» وهذا ما يتوافق مع ثقافة العالم القديم 
الأسطورية التي جرى في نطاقها الاعلان عن أشكال من 
الزواج المقدّس» فتموز البابلي هو شقيق وزوج عشتاره 
وإيزيروس المصري هو كذلك» شقيق» إيزيس وزوجها. 

ولکن» ومع ظهور التشريع الديني» أمكن فد الاتصال 
بالقزابات الدموية المباشرة» والممائلة» ويبدو آنها شملت» في 
وقت ماء من الاوقات» الزواج بقرابات صريحة مثل ابنة 
العم با هي «لحت». ولأن هذه التَقُييدات كانت ئهلَدٌ 
سس «الزواج الداخلي» فقد كان ضروریا تعدیلها؛ عبر 
التغاضي عن الاقتران بابنة العم أو حتی تشجیعه «کبدیل 
رمزي» عن الزواج من الأخت. لد نص التوراة عن مضاجعة 
آمنون لأخته» وقولها له» إن داود اللك سوف یسمح لهما 
بالزواج إذا تقدّم بطلب يدها منه» يروي هذا الجزء النسی 
والضائع من أشكال الزواج. وفي السياق نفسه فإن أساطير 
شعراء الجاهلية» والتي دار بعضها حول غرام ابن العم بابنة 
عمّه؛ لا تبدی بالضرورة» أحداثاً واقعية» بقدر ما هي بقايآ 
من تعبيراتِ عن نمط زائل من التقييدات»؛ التي كانت تحظر 


نسم الأول: نفي إسماعيل 


عفى ابن العم الاقتراب من ابنة عمه, وقد غدت موضوعاً 
شعرياً أثيراً رومانسياً وعذبء يروي بطابعه الفجائعي ذكرى 
بغرمان القديم. ولذلك فان «یوم الغدير» المدُعى أله «یوم 
دارة جلجل» بحسب مزاعم ابن رألان والأنباري» هو يوم 
لأذبة التي أقيمت ‏ أسطوريًا ‏ لانتهاك القيودء أو احظر 
القبلي» على «ذبح الناقة» وتداول النساء للحمهاء وفي الآن 
ذاته» تحطیم قيود الزواج من ابنة العم أي: كشف غويتهاء 
وهذا ما سوف نبحثه بالتفصيل في موضع آخر من الكتاب. 
هذه العلاقات المتراكبة بين مائدة الطعام وأشكال الزواج ثم 
الختان - كما سنری - لعبت دوراً حاسماً في مسألة ظهور 
قوائم الأنسابء التي لن تُفْهَم بعمق ‏ في رأينا ‏ من دون 
الشروع جديا في تفكيك بُنى السرد القدي» العربي 
والتوراتي» الذي تضمّن شيئاً كثيراً عنها. 

ما صله رم (مرّة) الذي يظهر في قوائم الأنساب العربية 
كأب أعلى» بعادة تناول «الثمرة له عند بني إسرائيل؟ وما 
صلة ذلك بأكل «الزاره عند العرب القدماء؟ 

لعل وجود «کنانة» التي يمكن مطابقتها فونيطيقياً 
«کنعان» التوراتية» کجد أعلى ل «مُر»» وفي نطاق رموز 
الطعام» عثل على نحو ماء التصوّر الاسطوري عن ذكريات 
الخصب والنماء والازدهار الذي كان سائداء ذات يوم» في 
مجتمعات القبائل» قبل أن تضرب المجاعة كلّ الأرض 
بحسب التوراة. لقد ولد الْخِضِتُ نبا شديداء وهذا هو 
الغزی الرمزي لولادة (م كحفيد ل «كنانة). وبحسب 
قوائم الأنساب العربية فان (كنانة) ولد له (النضر» 
و(النضر) هو شجر الإثلء الذي يُدعى آیضاه في بيت 
منسوب للأعشى ب (النضّار): 


«تداموا به غَرَباً أو تَصارا». 


(ابنة مُرَ) 

(.. وكانت برّة بنت مُه لخت 

تميم بن مره تحت خُزاعة بن 

مدركة بن إلياس بن مَضر. 

فخلف عليها ابنه كنانة 

فولدت له النضّر بن كنانة». 
«ابن قتیبة» المعارف: ۱۱۲) 


شقيقات قريش 


کنانة 
«وتزوج کنانة امرأة آبیه فولد 
النْضر. وهذا هو آبو قریش 
ومن ولد قریش مالك 
والصّلت ناما الصلت 
فصاروا بالیمن». 

(ابن قتيبة: 4( 


- بتصرف - 


۳۳۹ 


والاسمان التناغمان, كنانة والتضر كأب وابن» يلائم هذا 
التخييل ويدعمه كحقبة مزدهرة عاشت فيها الجماعات 
القديمة في مدن حصينة ومزدهرة. وفي هذا النطاق» فإن 
اسم القبيلة العربية اليهودية «بنو التضير» يمتلك وشائج قوية 
بهذه الذ كرى» إذا ما قبلنا فكرة أن الحاعة حدثتء بالفعل: 
في المكان الذي تسمّيه التوراة (أرض كنعان) ونراه (أرض 
كنانة) كما نقول حتى اليوم في وصف مصر وهو وصف 
ينطبق على كل مكان عامرٍ ومزدهر. 
إن «مائدة طعام) الجماعات البدوية (الساميئّة) أَيّ: سائر 
الأسباط والقبائل والشعوب العربية الاولی» بن فيها شعب 
بني إسرائيل (الذين لا صلة لهم قط با يُدعى اليوم 
إسرائيل) تضم أصنافاً من النباتات والحشرات يصعب تخیل 
الاقدام على التهامها في ظروف غير ظروف المجاعة» ولأن 
بني إسرائيل» كانوا شركاء في هذه المائدة» فقد شعت 
اليهودية مع ظهورهاء أنظمة تحريم جديدة منعت بموجبها 
تناول أطعمة شائعة: 

«الدویبات التي تعج بها الأرض: الخلد والفارة 

والعظاية بأصنافهاء وسأم أَبْرص والسلحفاة والسَمئْدّل 

والحريش والجرباء ‏ سفر الأخبار: ۲۹/۱۱ - 48۷. 


وبذا تکون اليهودية قَطْعاً مع عصر المجاعة وثقافة طعامهاه 
تخطیّا على مستوی التشریع لنظامه الثقافي» تماماً كما هو 
العمل الجوهري للاسلام الذي سوف يعمل بانتظام» على 
زحرحة الأنساق الثقافية القديمة» وليقصىء ربا نهائیگ 
«مائدة طعام» رديء. ومع ذلك فإن ا هذه الثقاقة 
ظلّت مستمرة مع الإسلام» وقد روى الجاحظ (رسائق 
الجاحظ: ۲: 6۱۰۰ كيف أنّه التقى أعرابياً فى الطريق 
ورغب في سؤال عن مط طعامه: ۱ 


تسم الأول: نفي إسماعيل 


«قلت: فما طعامكم؟ قال: : بخ. . بخ! عيشنا والله 
عيش تعلل جادبّة - أيّ عيش من لم یجد شيئاً يأكله 
- الهّبيد» والضٌباب - جمع ضبٌ ‏ واليرابيع 
والقنافذ والحكات. وربا والثه أكلنا الق - وهو جلد 
السحُلّة واشتويتا اجلد» فلا نعلم أحداً أخصّبٌ عيشاً. 
فالحمد لله على ما سط من الشعة والرزق من ال 
أَوَمَا سمعت قول قائلنا: 
إذا ما آصبنا کل يوم مذيقة 
وخمس شراب صغار كنائز 
فنحنُ ملوك الأرض جضباً ونعمة 
ونحن أسود الغاب عند الهزاهزه. 
والهبيد الذي عناه الأعرابي في رواية اجاحظ هو وحبٌ 
الحنظل»» نبتةٌ مرو كانت العرب العاربة تلتقطها من 
الصحراء فتتمّعها فى الماء یام قبل أن تتحلّل مرارتها 
الشديدة حيث نم تؤكل. لقد حفلت كتابات أدباء 
العرب وشعرائهم حتى في العصر العباسي المزدهر» بأسماء 
أطعمة مذمومة ومكروهةٍ كانت لا تزال تعید تذكير 
الجماعة المسلمة والفاتحةء الممتَلكة للمدن الثرية» بالمجاعة 
والقحط والجدب. وقد عدّد الجاحظ في (البخلاء) بعض 
هذه الأصناف» ومنها ما يُدعى ب «طعام اجاوع» وهو اسم 
مشتق من الجوع؛ و«طعام اليطمات» ومفرده جطمة» السنة 
الشديدة امجدبّة» و«طعام الفرائك» وهو من القَّرَكَ (الفقيرء 
المحدم). وفي قصيدة هجاء للفرزدق خاطب فيها جرير 
خصمه ومنافسه (طبقات ابن سلام: ۳۹۲): 
تما كان عيش أبيك جنبا 
يعيش بماتعيش بهالكلاب 
لقد استخدم الفرزدق كلمة (قِدْماً) للإشارة إلى الزمان 


۳۳۷ 


حنظلة و(ربيعة الجوع) 
«ربيعة الکبری وهو ربيعة 
بن مالك بن زيد مَناة ویلقب 
ربيعة الجوع» 
وربيعة الوسطى وهو ربيعة 
ابن حنظلة بن مالك بن زيد 
مناةء 
وربيعة الصغری وهو ربيعة 
ابن مالك بن حنظلة». 

(ابن قتيبةء المعارف: )٠١١‏ 


شقيقات قريش 


طعام العرب 
ابن خلدون 
«ومثل العرب الجائلین في 


القفار فإنهم وا كانوا . 


یأخذون الحبوب والادم من 
التلرل إلا ان ذلك في الاحایین. 
وتجد مع هؤلاء الفاقدین 
للحبوب والادم من أهل 
القفار أحسن حاللا في 
جسومهم وأخلاقهم من أهل 
التلول المنغمسين في 
العيش..... 

(المقدمة: ۷۰) 


القدیم وهو ما يعني أن التذكير بالمجاعة» كان وفي صلب 
التنافسات القبليّة التفجُرة مع الاسلام الفري - يسير إلى 
جوار راسب ثقافي كان لا یزال فاعلاً فوق مائدة الطعام 
حتى إِنَّ نوعاً من الخبز يُدعى رت وهو خبڙ ظهر لأول 
مرة في زمن امجاعة» من حبوب تنبت في البريّة» وظل على 
المائدة مع امتلاك العرب لمفاتيح العالم القديم. يُحيلنا هذا 
الصنف من الخبز إلى (الفطيرة) اليهودية التي صُنعت على 
عجل ومن دون خميرة إان الخروج الإسرائيلي (أيّ بان 
الهجرة) والعي لا تزال مستمرة 0 الدينية حتى 
اليوم. وفضلاً عن ذلك کله» فقد ضمت مائدة الطعام 
القديمة» المستمرة جزئياً مع الإسلام» ضيفاً يُدعى «الدُعاع» 
وهو حبةٌ سوداء و9المَرامّه وهي الجلدة السلوة من أنف 
الحيوان» و«العسشوم) وهو احبر اليابس وفع الَرّم) وهو 
الشوك الذي يؤخذ ثمره ويُتقّع ثم يُطبخ. . وفي (الحيوان) 
للجاحظ (5: )۸٩‏ يرسم بيت شعرء بأدق التعابین مط 
النفور البدوي من «طعام الدن» ونوع السطوة الثقافية 
للعادات الغذائية العتيقة. قال الهنديي: 
ث الطاب فماعفتها 
فأئاالبهط رحيعانكم 
فما زلث منها كثير السفم...» 

والبهط (الزز الطبوخ باللبن والستن, والحيتان: الأسماك). لقد 
تركت مجاعة (مكة) أو (أرض كنعان) أثراً لا بمحى في 
ذاكرات القبائل والجماعاث والشعوب المهاجرة. ومن المهى 
للغاية) في سياق تفكيك بُنى السرديات العربية والتوراتية. 
أدبياًء رؤية الأثر الذي حلفتة هذه رات في صو 
الحدث الهلعی. وهذا ما سوف نراه في حادثة «(حق یعقوب». 


الفصل الثالث 


0 
خق يعقوب (والنسب التوراني: حام) 


[1] 
بعد أن صَارِعٌ «یعقوب» رجلاً حتى مطلع الفجر: 
[درأى أنه لا يقدر عليه فلمس مق ورکه فانخلع 
حق ورك یعقوب في مصارعته له» وهسگی یعقوب 
المكان فنوئيل قائلاً: إِنّي رأيت الله وجهاً إلى وجه 
ونحثُ نفسي. وأشرقت له الشمسُ عند عبوره فنوئیل» 
وهو يَعْرٍج من ورکه. ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل ۱ 
عرق النّسا الذي في مخ الورك إلى هذا اليوم» لأنه العطش 
َس حى ورك يعقوب على عرق النّساه]. ا 


۳ «روي عن أعشى همدان أنه 
۱ (تك: 1 00 قال شرح ماه بن غريم 
وقف محققو التوراة حائرین وعاجزین عن فهم هذا التص» الهمداني ومعه نفرٌ من قومه 
الفامض والْْعّبس فى تخديداته للأسباب والبواعث القابعة دکان قد اصابهم عطش 

مص واللتبس في حدر ی E‏ شدید. فاصطادوا ظبياً 
خلف امتناع «بني إسرائيل) إلى هذا الیوم» عن أكل عرق فجعلوا يفصدون نم الظبي 
النُسا. وما ضاعف من درجة غموض السرد التوراتي _ في ويشربونه من العطش حتى 
آنفذ دمه فذبحوه ثم تفرقوا 


هذا الئص - ولع الشُواح في عرض مقاربة دينية يكن أن في طلب الحطب..». 
ما منها كل قارئ» مغزی أو معن تیا يُعاد عَبره (ياقوت: أجيرة: ۱۳۱) 


شقيقات قريش 


مالك والشجاع 
... ونام مالك في الجِبّاء فاثار 
أصحابه شجاعاً إفعوان 
أسون- فنافساب حكى خن 
خباء مالك. فاقبلوا فقالوا: يا 
مالك عندك الشجاع فاقتله. 
فقال مالك: 
ثم ارتحلوا وقد أجهدهم 
العطش...». 

(یاقوت: تکملة) 


۲۳+ 


وضع فكرة «صراع الإنسان مع إلهو)ء في إطار صراع رمزي 
للحصول على البركة. وهذا ما زعم أنه حدث مع يعقوب» 
الذي صارعه (الله) حتى الفجر ثم حصل إثر ذلك. منه» 
على البركة» ولكن بعد ثمن فادح: كس في حق الورك. 
وفي مناسبات مختلفة قدَّم المؤلفون التاريخيون من التيار 
التوراتي تصوّرات أخرى لفحوى التّص الانف» ما كان لهاء 
النهاية» أن تساعد في فك مغاليق وأسرار القص أو الووية 
اللفرّق بل لعلها فاقمت من درجة غموضها. ۷1 هذه المؤوية 
المعنونة ب «مصارعة الله» تبداً بمشهد رائع یوم فيه 
«یعقوب» بعبور مخاضة «يبوق» مع امرأتيه و وبنيه 
الأحد عشس قاصداً الوادي» ولكنه وعلى غير توقع» يظل 
وحيداً بعد أن 0 أسرته من عبور الوادي إلى مكان آخر 
نجهله. آنئذ» فقط سنجد أن «یعقوب» كان وحیدا حين 
صارع رجلاً حتی مطلع الفجر. وبعد صراع عنیف, سیقول 
«الرجل» مخاطبا «یعقوب»: «اضرفني لانه قد طلع الفجر). 
لکن یعقوب الغاضب يرفض ذلك بشّدة قائلا: «لا أصرفك 
أو تبا رکنی». عندئذ سأل «الرجل»: «ما اسمك؟» قال: 
«يعقوب». وهناء فقط» سمع ما كان يريدة. قال «الرجل: 
لا يكون اسمك «يعقوب» بل «إسرائيل). 
بيد اَن يعقوب «إسرائيل» الذي فاز باسم جديد بعد المعركة 
العنيفة ونال البركة» خرج من الصراع بق مكسور ولذا 
مشى وهو يعرج. ري عدا الدع من ر 
سنکون» مباشرةً» أمام الجزء لير والأكثر غموضاً والتباساً: 
«ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل زق النّساه. 
إن التأويلات التي عرضها مفشرو التص التوراتي ونموذجها 
التقليدي نجده في هامش محقّقي الكتاب المقدّس لليهودية 
(النسخة العربية الصادرة عن الرهبانية اليسوعية» بيروت: 


القسم الأول: نفي (سماعیل 


۱) تختزل الموؤوية اختزالاً تعسفياً ومشوّشاً بقولها عن 
«أكل عرق التسا» ما يلى: «فريضة غذائية قديمة لا يَردُ 
ذكرها في مكان آخر من الكتاب الْمُدّس». بینما افترضٌ 
كاتب يهودي (هو أمين عام جمعية مكافحة الختان في 
إسرائيل والعالم) في بعال له عنوانها (إلغاء الختان) نقل 
سامي الذيب مقتطفاً (ختان الذكور والإناث عند اليهود 
والمسيحيّين والمسلمين: رياض الريّس للنشر» ۱۳۳: ۲۰۰۰) 
أن المشكلات التي يثيرها هذا التص يكن حلّها من خلال 
قراءة كلمة «يأكل» بمعنى «يرّق» ليصبح التص» حيتقذ: 
«ولذلك لا مق بنو إسرائيل الذكر في حُقٌّ الورك». 

بذلك ينقلب فحوى الموية من «فريضة غذائية» إلى مسألة 
تتعلق بالختان» وهذا دليل على نمط التعسف» في الخيال 
الأوروبي الذي صاغ قراءة للتوراة» لا علاقة لها بالبيئة التي 
صدرت عنها. كما يتضح من سائر هذه التأويلات عمق 
المشكلة التي تنجم عن التلاعب وانعدام المعرفة بالثقافة 
القديمة. إن تدقيقاً أكثر تطلباً وجذريّةٌ في إشارات النّص 
واحالاته» والمؤثرات الخارجية التي أسيحت في إنشائه» 
بإعادة ربطه بالإطار العام للحدث الهلعی الذي عاشته 
اجماعات والشعوب والقبائل في طفولتها البعيدة في نطاق 
جغرافية الجزيرة العربية» أيّ: المجاعة الکبری (مجاعة کل 
الأرض - التوراة)» يمكن أن يجعل من النّص الغامض 
مفهوماً وبسيطاً للغاية. وإذا سار المرء خطوةٌ أخرى إلى أمام؛ 
وفي سياق ِمنية تحليلية لا تتغاضى عن الإشارات بوصفها 
«نظام اتصال» وهيمنة على وحدة السرد, ثم قام لأجل هذا 
الغرض بتفتيش «مائدة الطعام العبرانية» بحفاً عن أصل 
محتمل لعادة «أكل العزق» التي يُحمها التشريع اليهردي 
عبر هذا التص» فان ما سوف يتكشف أمامنا هو التالي: 


۳۳۱ 


طعام العرب 
«... فقد كي أنه قدم لهم 


المُرّقق ‏ الخبن ‏ فكانوا 
تس نله زقاعا م مود 
الکتابة - وعثروا على الکافور 
في خزائن کسری فاستعملوه 

(ابن خلدون: مقدمة ۱۳۹) 


ضف 


إن هذا القطع (من: سفر التكوين) يندرج في سياق 
الموويات العتيقة والشائعة بين القبائل» عن آماط من العادات 
الغذائية التي ترشخت في ثقافات العالم الصحراوي في 
عصور القحط والجفاف» وهي ظلت سائدة لوقت طويل 
حتی عشية الا سلام. تتضمن فكرة (صراع يعقوب مع اللّه) 
كفكرة مركزية في المؤوية التورانية مستویین محدّدین: 

الأول: المستوى الرمزي للصراع بين اپعقوب!۰ 
وارجل» قويٌ وشديد انتهى بکسر خقّ وركه. 

الثاني: المستوى الديني (التشريعيّ) المتعلق بتحريم نوع 
من الأطعمة المذمومة هى عرق النّسا». 

طبقاً لهذين المستويين» فإن الفكرة المحوريّة التي تدور رواية 
التوراة في نطاقهاء تتصل اتصالاً وثيقاً بوجود «طعام) بعينه» 
كانت الجماعة القديمة تکرهه» ولكنها اضطرّت إلى تناوله 
بفعل قسوة الحياة وانهيار شروطها في ظل كارثة اجاعة 
وسلسلة ضرباتها المتتالية. ثم ومع الوقت» استمر هذا 
«الصنفٌ» من الطعام على مائدتها استمراراً لعادة غذائية 
وانهيارها داخل الفضاء الصحراوي» واضْمحلال حدود 
«مجتمع احرام» وتلاشيها وتوطد أركان الوثنية» كان لا بد 
من اللجوء إلى وسيلة جديدة إلى إجراء ثقافي يُقصي هذا 
«الصنف» من الطعام نهائيا وتحريمه عبر «نهي» دين عنه. وكنا 
لاحظنا من مثال سابق كيف أن «قريش) ظلّت تحتفظ ببعض 
أطعمة عصر اجاعة» حتى عَيرتها القبائل مع الإسلام الأمويّ 
ب «السخینة» وهي مُرَيْقِية ردیشة» مع أن «قريش) غدت من 
أباطرة المال والتجارة. والحال ذاته مع «تميم) وأطعمتها الرديعة 
التي تحفظها بأغطية العاة» وكانت ثعرف بالبجاد. 


بهذا المعنى يمكن فهم مغزى استمرار القبائل في الاحتفاظ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


بطعام مذموم حتى مع زوال أسباب تناوله وبواعثه. والأمر 
ذاته ينطبق على عادة «أكل العوق» التي لجأت إليها کل 
الجماعات البدويّة (مجتمعات الإبل) ثم جارتها في ذلك 
الجماعات الرعوية الصغيرة والمستقرة (مجتمعات الخراف). 
إن آلیات النهی (التحريم) والإجازة (إجازة تقليدٍ معين 
والسماح به) داخل القبيلة» لا تعمل بصورة عفوية أو 
تلقائية» بل على العكس من ذلك» تعمل وفقاً «لنظام هيمنة) 
تلعب فيه الوروثات العتيقة بكل شحناتها الرمزية دورا 
حاسماً يتوازى مع التشريع الديني. وقد واجه الإسلام بكل 
تفجره الثقافي» هذه الحقيقة حين عمل على نزع بعض أنماط 
الثقافة العتيقة وإحلال ثقافة مغايرة» فكانت النتيجة أن الكثير 
من الموروثات رسبت في «ثقافة الإسلام» الجديدة» ثم 
اندمجت في بنيانه وأضحت جزءاً منه. 
ولأن «النهي الديني» عن عادة أو تة تقلید ثقافي آو السماح 
بهما: لا يصدران دائماً من سلطة أعلى» سواء أكانت هذه 
سلطة القبيلة أم زعيمهاء وإنما أيضاء وبصورة أوضح» من 
الأسفل أي من نظام الموروثات التى تتراصف فيه سلسلة من 
العادات والكفييدات والتقاليد» التي تشكل بذاتها نظام 
هيمنة»» فان القبائل لجأت باستمرار إلى رواية الصراع حول 
الموروث» الذي صار مُقدّساً يُخظر الاقتراب منه أو التماس 
معه» وذلك عبر روايتها لأساطير تدور أصلاًء حول فكرة 
محوريّة هي توقع حدوث خرق لنظام الحرام. وكمثال على 
ذلك «أسطورة حرب البسوس)» التي رأينا ‏ من تحلیلها - 
أن مادتها الجوهرية تدور حول «عقر ناقة) دس حدم 
ذبحها ولكنها مع ذلك ذُبحت من جانب زعيم قبلي» شقی 
ومُتَهنّك» أيّ: أنه قام بانتهاك «نظام الحرام) وخرقه؛ وهو ما 
أدّى إلى حرب طاحنة دامت أربعين عاماً حطمت خلالها 
القبائل المتصارعة. هذه الأسطور ة برأينا» هي من الموُويات 


۳۳ 


شقيقات قريث, 


ناقة صالح 

«... إن قيدار بن سالف جلس 
مع نفر يشربون الخمر فلم 
يقدروا على ماء یمزجون به 
خمرهم لاته كان.يوم شرب 


الناقة. فحرّض بعضهم بعضاً 
على قتلها...». 


(ابن الأثير: ۱: )٩۰‏ 


۳۳ 


الخاصة بقبيلة مود» لأن الناقة لقَسة التي هرت هي ناقة 
«نبی ثمود» صالح» ثم انتقلت وشاعت بين القبائل وم 
تداولها على أنّها مَزوية خاصة بها هي أيضاء وفيما بعد 
أصبحت جزءاً من الوروث الرمزي لسائر قبائل العرب. بهذا 
المعنى» يمكن لووية خاصة بقبيلة ماء أن تصبح مَروية عامة 
لقبائل أخرى تنسبها إلى نفسهاء وتقوم بروايتها وتعطيها ما 
.يزم من أسماء مواضع وأشخاصء ‏ بحیث يبدو الحدث كما 
لو اه جرى معهاء ثم يُنسى أو يمحى الأصل البعيد لها. 
والعکس صحيح أيضاًء رد يمكن وويات عامة» شائعة عند 
سائر القبائل» أن کف عبر الرواية والتدوین» حيث تبدو 
كما لو أنها رواية خاصة بهذه الجماعة من دون سائر 
الجماعات الأخرى. 

تتحدّد المادة العضويّة فى أسطورة «حرب البسوس» فى از 
التالی: الانتهاك المحتمل دود المقدس» الذي يمكن أن 
يصدر عن قوة متحدّية» مزاجمة لنظام الهيمنة. هذه القوة 
هي سلطة الزعيم القبليٍ (آبو القبيلة) أو فرسانها الذين لا 
يطيقون «سلطة المقدّس) ويدخلون معه في تزاحم أو تنافس 
محموم وربا دام. ولذا آنشعت مَووية «عقر الناقة» المْقدّسة 
لكي ترسل القبيلة عبرها ما يكفي من إشارات تحذير. بکلام 
ثان: إن الاحتراس الفرط من جانب القبيلة» قادَهًا إلى تخيل 
مثل هذا الحدث: الاعتداء على حيوانها الْمَدس. ولذلك 
جاءت مؤوية «عقر الناقة» لتجسد هذا الهلع من فناء حيوان 
القبيلة بوصفه فناءً لها كما حدث مع (ثمود) ومع قبائل 
«حرب البسوس»» ولكن في إطار من الدمج القن للتشريع 
الديني من خلال إظهار أن الناقة هي «ناقة النبيّ». 

يشكل هذا الدخل العمومي إطاراً ضرورياً لفهم بنّاء وعميق 
لمؤوية «خحق یعقوب» التوراتية بوصفها جزءا عضويًا من 
موروث ثقافي عربي عتيق. 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


أ هناك مستويان سرديان تداخلا في نص المووية: 
الأول: (إخباريٌ) ويتحدث عن هجرة «یعقوب» من مكانٍ 
ماء عبر مخاضة «يبوق» وصولا إلى «فنوئيل): 


«وقام في تلك الليلة فَأَخَدَ امرأتيه وخادمتيه وتنیه 
الأحد عشر فعبر مخاضة يبوق. أخذهم وعبر 
الوادي» (تك: ۸/۳۲ - ۲۸). 


الثاني: (تشريعي ‏ ديني) وهو يشير باقتضاب إلى «تَهي» 
ديني عن تناول (صنف» من الطعام الذموم کان علی مائدة 
طعام بني إسرائيل هو «جوق النُسا»: 

«ولذلك لا يأكل بنو (سرائیل جزق السا الذي في حى 

الورك إلى هذا اليوم» (تك: ۲۹/۳۲ - ۱۳/۳۳). 


لقد تداخحل هذان الستویان من السرد» داخل التص 
وتشابكاء حيث اختلطت الإشارات والرموز مع بعضها 
البعضء وبات عي فهم التص من دون تفكيك السرديّة 
التوراتية وشطرها إلى شطرین: (اخباري) و(تشريعي) ديني. 


ماذا يُفيد هذا «النهی» الديني في المووية؟ هل يشير إلى تحريم 
ديني لعادة من عادات الطعام عرفها بنو إسرائيل وتمشكوا 
بهاء أو احتفظوا بها في سياق موروث ثقافي عتيق؟ وربما 
حتى بعد زوال أسباب ظهور هذه العادة وبواعثها؟ أمّ هي 
مُصكمة لإعادة «تشريع الحرام» كدستور للجماعة ومنعها 
من اقتراض تقاليد تخصٌ جماعات أخرى أو استعارتها؟ 


إن الأصل البعيد لعادة «أكل عوق النّساه التى لجأت إليها 

ثر الجماعات القديمة, يرتبط في واقع الأمرء بالعطش لا 
بالجوع. أيّ: إن أصل العادة الغذائية يتصل بنظام حماية 
وطوارئ خاص ابتكرته قبائل بدوية مكلكة للإبل والجمال» 


۳۳۵ 


(عزق النّسا) 
دقال اين بري: جاء في 
التفسير عن ابن عباس وغيره 
كلّ الطعام كان حلاً لبني 
إسرائيل الا ما حرم إسرائيل 
على نفسه قالوا: حرم 
إسرائيل لحوم الایل لأنه كان 
(لسان العرب: ابن منظور 
مادة نسا) 


امرژ القیس 
يزجِرٌ فرسه في معركة مع 
الثور الوحش: 
فآنشپ آظفاره في السا 
فقلثْ: فبلت الا تَنکَصو. 
(الدیوان: ۱۱ ۳( 


شقيقات قريش 


نمود 
«الشمود: الماء القلیل. قال 
عمرو بن العلاء: سمیت نمود 
لقلة ماكهاء. 

(عرائس المجالس: 11) 


- یتصرف - 


۲۳۹ 


لأجل ضمان سلامة الأفراد الهاجرین والقوافل الهاجرة عبر 
الصحراء أو التنقل فیها للرعي» ولا علاقة له باجوع لکن 
هذه العادة انتقلت» مع الوفت» من حيّز العطش إلى حیز 
الأكل. يتحدّد هذا الاجراء الاحترازي في التالي: فد 
وق الابل والجمال وتقطیر دمها ثم حفظه وتجفيفه 
استعداداً لالات الطواری» حين تذهم الجماعة الهاجرة 
ظروف انقطاع الاء أو نفاده» أو شحته, وحين يقف شبح 
الظمأ الجماعي شاخصاً في قلب الصحراء. لقد كان فد 
«عرق الابل» تقليداً راسخاً من تقاليد البدوء رأوا فيه حلاً 
وحیدا وممكناً لتأمين «بديل) مقبول عن الاء المفقود. 

روت الصادر العربية القدية الشيء الکثیر عن هذه دالعادة 
الغذائية» رد كان یجری فسْدٌ عروق الابل أو الجمال وتقطیر 
دمها ثم تجفیفه. وعند الحاجة وحين تنعدم فرص احصول 
على الاء تقوم القوافل الهاجرة ب «طي الدم» اجشف» 
الذي یمود آنتذٍ» سائلاً شرب كماءٍ بدیل. ويروي بيت 
شعر لحجل بن نَضْلَّةَ كيف أن القبائل اضطرّت إلى بقر 
بطون الابل لشرب الاء. قال: 

لآ رات ساء الشلي مشروباً 
والقَرْثُ يُعْصَرٌ في الإناءِ رت 

ومعنى البيت أنَّ إحدى فتيات القبيلة رأت الرجال وهم 
يعصرون فرث الابل للحصول على الماء خوفاً من الوت 
عطشاً فبكت لهذا المنظر. والفرث هو «نفايات» الإبل 
القابعة في كروشها (السرجين). مع الوقت» وحيث اعتادت 
القبائل علی «شرب الدم» الساخن, تحوّلت عادة «طهي 
الدم» اجشف إلى «عادة غذائية»» وقد حرم الاسلام هذا 
الطعام تحرياً صريحاً حين وجد بقايا راسبة منه كانت لا 
تزال مستمرة. ويبدو أن المسلمين المعاصرين لم يفهموا فهماً 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


عميقاً ودقيقاً مقاصد الآية القرآنية: مومت علیکم اليه 
وال (سورة المائدة من الآية ۳). 


لقد كان هناك باستمرار» تساؤل ضمنيٰ عن المعنى المقصود 
ب (الدم) في الآية حتى ظن الكثيرون خط 91 المقصود 
بهذا التحريم «وجود بقايا من الدم في الذبائح». وهذا بالطبع 
غير صحيح لأن عادة «طهي الدم» كانت لا تزال مستمرّة 
حتى مع ظهور الإسلام. وهناك سلسلة من الأساطير العربية 
التي تذور حول هذه «العادة الغذائية» بالتلازم مع انقطاع 
الشبل بالجماعة الهاجرة من مكان إلى آخر. ومَزوية التوراة» 
من هذه الزاوية» تدور فى الإطار ذاته: الهجرة حيث عبر 
«یعقوب» مع أسرته وخدّمه ثم حدتٌ أن خاض صراعاً 
وانکسر خی وركه. ولا - برأينا هو الستوى الرمزي 
للصراع الذي دار ساسا ضد «العطش» مرموزا له ب «رجل» 
شدید» قوي صارع «یعقوب» وکاد يهر حتى طلع الفجرء 
حیث أطلق سراحه بعد أن کسر حى ورکه. هذا الکسر هو 
ذاته» الذي يُحدثه البدوي في خن ورك بعیره أو ناقته حين 
يداهمه العطش» فتمشي عرجاء ولكنها تكون قد أنقذت 
مالكها مع ذلك. إذا تناولنا مَروية التوراة من منظورٍ رمزيٌّ» 
فإن منطوق الصراع سيكون واضحاً على هذا النحو: 


وكانت القبيلة بقيادة يعقوب ‏ زعيم القبيلة ووالدها 
- تهاجژ من مكان إلى آخر» وبعد أن عبرت مخاضة 
یثوق وصلت إلى موضع سفتة فنوئیل وهناك داهمها 
العطش وصارعها حتی الفجر بعد أن نَمّد الماع لدیها». 


هذا هو الجانب «الإخباريٌ» من الرواية العوراتية» والذي 
صینْ بلغة الأسطورة الرمزية والثقافة. أكا الجانب «التشريعى) 
الدینی» فان منطوقه كان على هذا النحو: 


۳۳۷ 


شقيقات قريش 


ناقة صالح 
aD‏ واقامت الناقة يحليون من 
لبنها ما یعم شربه ثمودا 
كلها وضایقتهم في الكلأ 
والماء. فقالت عُنيزة: بل وال 
لو ان رجالاً لکفونا آمرها 
وهل هي إلا بعيرا في 
الإبل...؟». 
(رواية المسعودي: 
۲ - ۱۰۷) 


۳۳۸ 


«بعد أن أجِهّدٌ العطش القبيلة وهي قاومته بضراوة من 

الاء حتی فجر الیوم التالي اضطزت إلى قَضد عروق 

حيواناتها. سر مق الورك فیها وشرب الدم القطر 

منهاء لتعمکن من مقاومة العطش. ولأن هذا القَصد 

كان مُحوماً ومحظوراً على القبيلة» فقد جرت مماهاة 

عرق الجمل المفصود بعوق - الأب الأعلى للقبيلة 

يعقوب. وبذا فان كسر مق ورك الجمل هو كسر 

ی ورك الأب». 
إل عبارة «ولذلك لا يأكل بنو إسرائيل عرق النّساه ستکون 
مفهومة إذا جری وضعها في السیاق الرمزي للمَرویة» حيث 
7 على مستوى الشرد دمج مُطرد لصورتین متناظرتین: 
صورة «الجمل» الذي يُكسر حقْ وركه لیقطر الدم من عرق 
السا فيه مع صورة «الأب» الذي کسیر حقٌّ وركه في 
المصارعة الرمزيةء ليغدو عندئذٍ ی تناول أو التهام لزق 
الحيوان الجريح كما لو كان عدواناً على «الأب» الجريح 
نفسه. 
لقد أظهرت سلسلة من الأساطير والأشعار الجاهلية هذا 
المعنى الذي تتضكنه عادة تناول عرق الحيوان. ففى قصيدة 
للراعي يرد هذا المعنى: ١‏ 

بکی مُعْوزٌ من أن بُلام وطارق 

يَشُدُ من الجوع الازاز على الحشا 
فقلت له: ألصِق بأيجس ساقها 
فإن يُجْبَرٍ الُزقوبُ لا رقا السا» 

وكما هو واضح فان الشاعر يحتٌ «الجائع» على أن يضرب 
بسيفه ساق البعير ويصيب ور که والعرقوب هو العصب 
الموتر خلف الكعبين من مفصل الساق والقدم» ويخاطبه 
استطراداً: إنك وانْ عالجته فإنه لن يبرأ من کسره. وستظل 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


مشيته عرجاء. وأورد ابن قتيبة في (المعارف) بيت شعر 
منسوب لامرئ القيس يحت فيه على تناول «عرق النسا». 
قال: 

وسَليم الشّطا عَبلٍ الشوی نج النّسا 

له حجباتٌ مُشْرِفاتٌ على الفال». 

تعني «شنج النساه في بيت امرئ القيس أنه منقبض العرق 
الذي يخرج من الورك فيتبطن الفخذین» ثم ير بالعرقوب 
حتى يبلغ الحافر في إشارة إلى اكتنازه بالدم. 
وتقول أسطورة ترتبط باسم زعيم قبلي هو «مالك بن حرم» 
وأخرى باسم عبيد بن الأبرص الشاعر الجاهلي» رواها 
القزويني (عجائب اخلوقات: ۲۹۲) وغیره إن المهاجرين 
في اتسر کانوا يلجأون عند نفاد الاء إلى صيد 
الحيوانات لفضّد دمها وشربه. وكان «مالك» أو «عبيد) في 
نفر من قومه يريد عكاظ فدّهمهم العطشء وعندما اصطادوا 
ظبیاً جعلوا من شدّة العطش يفصدون جزق الظبي ویشربون 
دمه حتى نفد ثم عر رهن :قزرت راكنا - «الدم) 
المقصود في الآية القرآنيةء لأن «عادة شرب الدم» أو «طهيه» 
أو تناول «عوق السا كانت لا تزال مستمرة عشية ظهور 
الإسلام. وكما هو واضح من تركيب السورة القرآنية فإن 
المي ينصرف إلى «العادة الغذائية» التي وضع الإسلام حذا 
لها بربطه احکم للدم بالقبائح : طخ مت علیکم اليه والدَم 
ولحم الخنزير وما اهل لغیر الله واه والموقودَة والرية 
والتُطيحة وما أكل السبغ)» (الائدة: من الآية ۳). 
يُدعى فصّد عرق الإبل؛ والظبی والجمل و الأخرى 
ب «المٌصید) وقد شى بذلك لأن «لفاصد» يَشْقٌ العوق» 
یبجه بجا یط منه الدم. وتدليلاً على قدم هذه «العادة 
الغذائية) نشيدُ إلى أن العرب عبدت «معبوداً) من معبودات 


۲۳۹ 


(اکل الدم) 

«لذلك قُلْ لهم: هكذا قال 

الرّبٌ: إنكم تاکلون بدم». 
(حزقيال: ۱۰/۳۳ - ۳۱) 


۲۶۰۰ 


عصور انجاعة وشظف العیش والقحط هو «البجّة) ذ کره 
صاحب «تاج العروس) وداین الأثير) وقد ورد ذکره کذلك 
في حديث شريف للنبی له بعد فتح مكة: رت الله 
أراحكم من السكة والبججة) أي: أن الإسلام أراحكم من 
القحط وجدب العیش والضیق با فتح لکم من مدن. وقد 
جرى اشتقاق اسم «المعبود) من توصیف اسم «العادة 
الغذائية) (البج) وهو «المْصْده بمعنى: الطعن غير النافذ» ومن 
اسم هذا (المعبود) جاء اسم أشهر قبائل شمال افريقيا اليوم 
(البجاوية) وهم من بقايا العرب القديمة التي اتجهت نحو 
المغرب وموريتانيا وليبيا وتونس والجزائر» واشتهرت بكثرة 
غزواتها وشدَّة فرسانها وخيولهاء التي تعرف كذلك ب 
«البجاوية». 


أ أكل الدم 

انطلاقاً من هذا الإطار العمومي» المكئف» يكن إعادة تأويل 
مؤوية التوراة عن «العادة الغذائية» التي كانت» في الأصل 
البعید» تتعلّق ب «شرب الدم» من «عزق السا لواجهة 
حطر الموت عطشا ثم تحولت مع الوقت إلى «طعام). 
ولكن ولأجل مزيدٍ من التفهّم لبواعث هذا التركيب احير 
بين «هجرة) يعقوب وتحريم أكل عرق الئساء سنلجاً إلى 
الأساطير لقراءة ميكانزمات هذا التحوّل من القَضد إلى 
الأكل» وانتقال التقليد من حيّز العطش إلى حيّز الطعام. 
وهذا ما سعت إلى شرحه شرحاً أدبياً مَُكقاً أسطورة «براقش 
ولقمان». تقول الأسطورة في مشاهدها الافتتاحية الأولى 
إنَّ: بني لقمان لم يكونوا يأكلون لحم الجمل» لكنهم في 
القابل وكما يضح من السياق الشردي» كانوا يأكلون 
«عوق النّسا» ويتجشد ذلك في مشهدٍ تقوم فيه «براقش) 
زوجة لقمان باعطاء زوجها وأثناء «الأدبة» التي أقيمت 


القسم الأول: نفي (سماعیل 


احتفالاً بولادة طفلهما الأول «عِرْقأ ثم دعته إلى أن 
یجوب بدلاً مه عم اجزور - وهي لحوم الابل - وفي 
المشهد الختامي وبعد أن اکتشف لقمان طيبَ اللحوم شرع 
في ذبح الابل. على هذا النحو تعوف بنو لقمان إلى وم 
الایل التي کانوا يُحرمون أكلها. 


تکشف هذه الأسطورة؛ اليمنية الأصلء ولکن القدية 
كذلك» عن أن رواية التوراة ل «أكل عرق النّساه هي تطوّرٌ 
سردي عن مَؤويات ما قبل توراتیة كانت متداولة وشائعة 
بين القبائل. وقد رج سارد التّص اليمني؛ باسم «لقمان» 
بشكل متعئد, وبدهاء ليضفى على نصّه؛ من خلال هذه 
الشتخصية الأدنية الأسطورية) دیا وقوة تأثير في التلقي؛ 
تماماً كما فعل سارد التص التوراتي» الذي رم باسم 
«یعقوب» في مَروية متناظرة. إن سلوك ساردي التصوص 
القديمة متمائل في الكثير من آوجهه. فهم يلجأون إلى وضع 
«ابطال) أو حكماء أو أنبياء في رواياتهم لتوطيد صدقية 
التلقي (یعقوب ولقمان یعتبران في الیثولوجیات القديمة ثم 
العربية - الاسلامية, تالياًء بمنزلة نبئين). يُحيلنا هذا الأمر إلى 
أساس منسيئ من أساسات الإنشاء الأدبي لزويات «النهي» 
عن العادات الذمیمت فلكي تؤدي أوامر النهي والتحريم 
والنع غَرَضها كاملا فان سارد النّص يلجأ إلى قرن الأوامر 
بوجود شخصية حكيم أو نب أو بطل. وفي هذا النطاق فان 
الأسطورة تبدو مُصَكمة لغرض جوهري مباشر هو: تشجيع 
القبائل التي فرضت على نفسها تحريماً صارماً (تابو) تمتنع 
بموجبه عن ذبح حيواناتها أو أكل لحومها إِبّان المجاعة» على 
أن تخرج من حيّز الحرام» وفي الآن ذاته تحضّها على 
التخلص من عادة مذمومة (أكل العؤق) وتجربة طعم آخره 
مغاير ومختلف في وم الإبل. وبكل تأكيد فان الوطن 


۱ 1 

نش (لقمان وجزق الْسا) 
«وکان - بنو لقمان لا 
ياكلون لحوم الإبل. فاصابَ 
لقمان على بني آبیها - راقش 
- فآولموا ونحروا جزوراً 
إكراماً له. فراحت براقش 
بیرق الجزور فدفعته إلى 
زوجها فاکله فقال: ما هذا؟ 
فقالت براقش: هذا من لحم 
الجزور قال: آو لحوم الابل 
كلها في الطیب؟ قالت: نعم. ثم 
قالت له: جَمّلنا فاجِتَمّل فاقبل 
لقمان على إبلها دابل آهلها 
فاشرع فيها (ذبحا) وقعل 
ذلك بتو أبيه». 


- من مصادر عدة - 
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پنو إسرائيل والبعير 
«واظهر الجحافٌ التوبة 
ومضى حاجاً هو واصحابه - 
زمن عبد الملك بن مروان 
الاأموي ‏ فليسوا الصوف 
وذموا أنفسهم كزمام البعير 
ومشوا إلى مكة فجعل الناس 
يخرجون إليهم فينظرون 
إليهم ويعجبون منهم. ويّقال 
إن ابن ی سيوع الجحّاف 
وقد تعلق باستار الكعبة وهو 
يقول: اللّهم اغفژ لي ولا اراك 
تفعل. فقال ابن عمر: يا هذا 
لو كنت الجخاف ما زدت على 
هذاالقول. قال: فأنا 

الجحّاف». 

(رواية أنساب الاشراف: 6: 
D4‏ الاغاني للأصفهاني: 
¥ £“( 


التاريخي لهذه المروية هو البيكة البدویت الصحراوية العربيةه 


حيث عاشت الجماعات لکد للایل والجمال. وبطبيعة 
الحال فان بني إسرائيل لم يُعرفوا ‏ حتى في إطار النّص 


التوراتي - 2 عاة أغنام» وبذا فإن «أصحاب الأغنام) 
استعاروا من «أصحاب الإبل» مرو ليست لهم ولكنها 
مارب كلكا ام بهم با ل نیجت إلى «یعقوب» كما 
هي العادة ابعة في تناقل الأساطير والأخبار والروایات 
الشفوية» حيث تَنْسبُ كل قبيلة لنفسهاء حدثاً قد يكون 
وقع في الأصل» في تاريخ قبيلة آخری» وتُعدهُ حدثاً خاصاً 
بهاء وذلك حين تجد فيه مستوئ من التعبير عن هويتها. 
ومع ذلك فإن من الممكن الافتراض أن المروية تنعسب إلى 
حقبة أبعد زمناً حين كان بنو إسرائيل جزءاً من الجماعة 
العبرانية الأولى التي ضمّت العرب القدماء. وبالطبع كانت 
هذه جماعة «أصحاب الابل» وعندما انفصل بنو إسرائيل 
وتمايزواء شأنهم شأن الاخرین وأصبحوا مع الاستقرار من 
«أصحاب الأغنام»» فقد ترشبت في ثقافتهم مَووية حى 
يعقوب بصفتها مَؤوية حقية زائلة» جرى استذكار مغزاها في 
سياق تهذيب مائدة الطعام وطرد الأطعمة المذمومة. 


وما يؤيد ذلك» الرواية الثيرة التي سجلها ابن سلام 
(طبقات: 64۸۳ عن الجتحاف وهو شخصية عجائبية 
محيّرة. يقول ابن سلام: «روى سُفيان بن عُيينة عن عمر بن 
دینار قال: رأيتُ الجحاف يطوف بالبیت - الکعبة - في 


آنفه جزام وهو یقول: الهم اغفر لي ولا أراك تفعل! فقلثك 


مَنْ هذا؟ قالوا, الجحاف. وكان بعد ذلك يتأله ويُظهر التوبة. 
والخزام حلقة تجعل في أحد یتح البعير من شعره وكانت 
بدو إسرائيل تخزم أنُوفها». لد محاكاة بني إسرائيل القدماء 
ل «البعير» بوضع علامة تمائل معه في الأنفء طبقاً لرواية 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


ابن سلام (وهو من صول يهودية) لا يشير الا إلى الحقيقة 
الانفة: إن ذكريات وجودهم ضمن الجماعة العبرانية الاولی 
مع العرب» وامتلاكهم للإبل وتحريمهم لذبحها بل 
وتقديسهاء قبل ظهور اليهودية بزمن طویل, أفضت إلى 
بلورة رواية عن «أكل العؤق» المذموم. وقد ارتأى ابن عبد 
ربه في «العقد الفريد: ۲: 4۱۰ القاهرة: ۱۹4۰) استناداً 
إلى الفقیه السلم الشعبي (اليمني): إن اليهود ‏ وحدها - 
لا تأكل الجزور. 


لقد تراجع التحريم القديم «القداسة» وانقلب» مع اليهودية» 
إلى نمط من التحريم الذي يعد الجمل بموجبه «نجاسة». هذا 
الانقلاب من «المقدّس) إلى و آمه مألوف تار يخ 
الديني الي تحرم "7 الابل نظرة 9 ا 00 
المَشُذُون أسسها الصارمة لِتَتَعرّز تالياً مع (سفر الأخبار: 

4/١١٠‏ الإصحاح الثالث) في إطار قواعد 
الطهارة: 


«وگا هذه العي من احتوات أو من ذوات الحوافر 
الشقوقة فلا تأكلونها: الجملٌ» فإنه يجترٌ ولكنه غير 
مشقوق الحافر فهو نش لکم». 


يُحيلنا «نصٌ) التشريع البهودي» إلى الأسطورة ذاتها: «لقمان 
وبراقش» زد إنها تظهر «لقمان» وقبيلته وهم يمتنعون عن 
تناول وم الإبل ويحرّمون أكلها تحرياً تاه بینما يمكننا أن 
نعلم الفروق الجوهرية بين «بّني لقمان» وابني إسرائيل»» 
فهؤلاء تقدّمهم التوراة بصفتهم رعاة أغنام لا رعاة إبل كما 
هو الحال مع «بني لقمان». ما سر هذا التوافق في التحريم؟ 


۳:۳ 


تصوّر الووية التوراتية باعتبارها راسباً ثقافياً من طفولة بعيدة 
لبني إسرائيل» يوم كانوا جزءاً من جماعة عبرانية آکب تضم 
جماعات مختلفة:؛ امتلكت الإبل وعاشت حياتها 
كجماعات مهاجرة لها أنظمتها الثقافية اخاصق وفي قلبها 
«عادات طعام) خاصة هي نتاج عهود الترحال والجوع. ولا 
ريب أن استمرار ذكرى هذه الطفولة یکزس تذكراً لأنظمة 
طعام وطهارة سابقة» ستکون مادة خِصْبَة للتعديل والمراجعة 
مع تفاقم التمايز والانفصال والشروع في الاستيطان. رن 
جزءاً مهماً من هذا التمايز» يمكن رؤيته في صورة انفصال 
جتمعينٌ مستقلن: (مجتمع أصحاب الاغنام» و(مجتمع 


أصحاب الإبل» واستطرادً: الراعي والفلاح. 


وفي وقت لاحق» ومع ظهور الختان» فان هذا التمایز سوف 
عام بصورة ة عدوانية بين «مجتمع مختونین» یت 
قُلف) يفكك ما بقي من وحدة | إيكولوجية» ويثير» رمزیا 
داخحل الأدبيات الشفوية صراعاً مطوائراً بين «الإبل» 
ووالأغنام) كتعبير عن تواصل» بلغة ة أخرى» أسطورية» 
للصراع ذانه. ویستطیع مُعالج التص القديم, في هذه 
الحدودء ودون انقطاع» أن یدرج الووية التوراتية في سياق 
معتقدات وأساطير الجماعة العبرانية الأولى» وفي صلب نظام 
الحرام الذي شرعت في تأسيسه كإجراء احترازي تحشباً لفناء 
حيوانات القبيلة» وأن یری بقدر أفضل من الشفافية» نمط 
العلاقة بين البدويٌّ وابله» ورؤية الكيفية التي دخل فيها 
حيوان القبيلة في حیز حير الحرام» حيث أصبح (عقر الناقة» أو 
الجمل خرقاً للتابو القبلي. 


الختان ودعقر الناقة»: ثقب أَذْنَيْ هاجر 


صاغت القبائل قدياً» سلسلة من الاصطلاحات في إطار 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


صوغ عم لأس مجتمع الحرام وأنظمته الثقافية» وقد 
استخدمت هذه الاصطلاحات للتعريف ب «طبقات) متراكة 

من العحرم مثلا: «المجيرة) و«السائبة) و«الوّصيلة) 
و«الحامي»: : وهي اصطلاحات ذات طابع رعوي متين 
ومتماسك» شکلت تصِدّراً أولياً لرژی دينية بذئية خاصة 
بنمط من التقدیس أو «التحرم» الفروض على «مملكة 
احیوان». وقد ثارت مجادلات واسعة بين الفقهاء السلمین» 
في العصرین الراشدي والأموي» حول العاني الحقيقية لهذه 
الاصطلاحات. اد يبدو أن هذه العاني اندثرت أو 
تضعضعت مع التقادم الزمني وابطال العمل بهاء مع 
الاسلام» وربا لأنها اختلطت مع بعضها البعض» وهذا هو 
الأرجح» وبوجه الاجمال فان هذه الاصطلاحات كانت 
خاصة بالژیل. 


إذا قمنا بقراءة مَؤوية «أكل عرق الُسا» هذه» عبر قراءة 
العاني التي انطوت علیها اصطلاحات التحريم» ومن منظور 
مختلف» فان النتائج ستکون مثيرة. ننا بعملنا هذاء ومهما 
سعینا ببراءة أو بقصدٍ مشبق, إلى تفادي شبك النّص 
التوراتي بنصوص إخبارية عربية وأساطير قدية» فسنجد» في 
نهاية المطاف» أنفسنا وقد أصبحنا منساقين ولاهثين وراء 
رغبة جامحة إلى فهم مطلّب للعلاقات الداخلية للدلالات 
والرموز» وحضورها الطاغي والكثيف في ریات المشتركة. 
وهذا ما سوف يقودنا إلى إنعام 0 ما يبدو لأنظارنا 
كحوادث شادة وغرائبية وعسيرة على الفهم» مثل حادثة 
«خق یعقوب» الرمزية» التي دمجت مک بين منظومة من 
الأفكار والمعتقدات والوقائع امخلة. . ومع ذلك كله فان 
مقدرتنا على فرض منهج صارم يتحكم بهذا النمط من 
التشابك تظل محدودة من دون الاستناد إلى ربط عضوي 


Yo 


البَجيرة 

«... وقال تميم بن آبي مقبل 
أحد بني عامر بن صعصعة: 
فيه الأخرجٌ المربامٌ قرقرة 
در الديافي وسط الهجمة البحرٌ 
خف حار السؤحتس: 
الاخرج وهو الظليم الذي فيه 
بياض وسواد. 

والمرباع: هو الفحل الذي 
يُبكَرُ بالإلقاح. والديافي هو 
الفحلٌ المنسوب إلى ديّاف يلد 
بالشام والهجمة من الابل 
دون المائة وجعلها بُحراً 
لأنها تأمن من الغاراتء 
يصفها بالمتّعّة والحماية كما 
تأمن البحيرة من أن تذبح آو 
تنحر...». 


)۸۶ :١ (السيرة:‎ 


السائية 
«السائبةٌ التي ينذرٌ الرجل أن 
یُسَیبها ان برئ من مرضد 
أو ان اصاب آمرا يطلبة فاذا 
كان أساب ناقة من ابله او 
جملاً لبعض آلهتهم فسایت. 
فرعت لا يُنْتَفعٌ بهاس. 

(ابن هشام: : (AT‏ 


شقيقات فريش 


قلق الأرض والختان 
(التوراة) 
«إذا دخلتم الارض وغرستم 
کل شجرٍ يؤكل فاصنموا 
ثلاث سنين یکون لکم أعُلّف 
لا یژکل منه ون السنة 
الرابعة یکون ثمرهٌ قُدّاس 
ابتهاج للرّب». 
(سفر الا خبار: 
الفصل ۱٩‏ - ۲۳) 


۳:۹ 


وحقيقي خلاق بين عصر «اجاعة العظیمة» في کنمان (أو 
مكة) من جهة وبين ظهور آنظمة تحرم وم الابل وظهور 
الختان من جهة آخری» بوضفها ثلاث حلقات کبری 
متشابكة ومتداخلة» في سلسلة من الأنساق الحياتية. 


تروي أسطورة «طرد هاجر واسماعیل» من هذا النظور جزءاً 
من رواية تحريم أو «نقدیس» الناق وتحريم ذبح الابل» فهي 
نبي في خطابها الرمزي على أساس وشائج قوية» ربطت 
بين «الحرام» والمجاعة» وهذه الأحيرة بظهور الختان» الذي 
يظهر كممارسة دينية بذئية. من الثابت تاريخياء وطبقا 
لاستنتاجات علم الآثار (هاري ساكز: عظمة بابل: ۲۱۱) 
فان ظهور الختان سبق العصر الأسطوري لإبراهيم» فعلياًء 
لأن الجماعات السامية البدويّة في العصر شبه الكتابي» 
عرفت ممارسة الختان» ولكن يعتقدء على الرغم من ذلك أن 
ثمة تلازماً بين ظهور الختان وانبثاق شكل ما من التوحيد 
الدينى» الذي قام بشرعنة المارسة وتحويلها إلى عرف ید 
قبي الجماعات هرة أخري» بعضها عن بعش رها ا 
تسمّيه التوراة ب «علامة العهد» (تك: ۸/۱۲ - ۱۰/۱۷): 

«وقال الله لابراهیم: وأنت فاحفظ عهديء أنت 

وتشلك من بعك مدی أجيالهم. ومذا هو عهدي 

الذي تحفظونه بيني وبینکم وبين نسلك من بعدك: 

بخن کل ذکړ منکې خرن في لحم قلفعكم 

ويكون ذلك علامة عهدٍ بيني ويينكم). 
سيكون أمراً مفهوما إذا جری» عند قراءة التتص الآنف» 
استذكار حدث الجاعة التي ضربت «أرض کنعان» عندما 
وصلها إبراهيم» فالحدثان (الختان والمجاعة) متلازمان» بالفعل» 
على مستوى القراءة. إن تغيّراً جوهرياً في وظائف هذه 
الممارسة» السابقة على ظهور إبراهيم» كما يرتئي علماء 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


الآثارء يمكن أن يتّضح للتوٌ: لقد دخلت فكرة التضحية 
الرمزية والقربانية ب «قُلّفة الذ کره كإجراء احترازي» وقائي 
شديد الحساسية من خطر الفناء الجماعى بسبب القحط 
والجفاف والمجاعة» حيث الطبيعة شو أسطوريٌ يدهم 
الجماعة» غير قابلٍ للترویض أو الخداع» تتوالد عنه في 
النهاية» شروز لا حصر لها. هذه العلاقة المتناظرة بين إزالة 
قلفة الأرض» و«قلفة الذكر» هي في صلب فكرة الخصب» 
ولعل نص «سفر الأخبار - الهامش» يوضح هذا المعنى؛ 
ويفي بالغرض المطلوب من تأويله في هذا الاتجاه. وهذا ما 
ستراه. 
تقول أسطورة «هاجر» العريية كما رواها الاخباریون والفقهاء 
(الطبري» تاريخ الأم: ۱: ۱۳۰ ابن كثير» البداية والنهاية: 
۱ ۱۰۹ اماحظ الحيوان: ۷: ۰۲۷ الثعلبي» عرائس 
اجالس: ۰۸۱ ابن منظون لسان: مادة هجر: ۰۲۵۰ 
الصالحي الشاميء سيرة خير العباد: ۱۷۳) على النحو 
التالي: 

(الشامي) ۱: «وغارت منها سارة فحلفت لتقطعنٌ 

منها ثلاثة أعضاء فانّخذت هاجر منطقاً فشدّت به 

وسطها وهربت وجرت ذیلها لعخفي آثرها على 

سارة). 

(التعلبي) ۲ 9...فحلفت ‏ سارة ‏ لتقطعنٌ بَضْعةٌ 

منها ولتغيرنٌ خلقها ثم تابٌ إليها عقلها فبقيت 

متحيرة في ذلك فقال لها إبراهيم: الحفضيها واثقبي 

آذنیها ففعلت ذلك فصارت سُنَهٌ في النساء». 

(ابن منظور) ۳: «...وهاجر أول امرأةٍ ثقبت أذنيها 

وذلك أن سارةً غضبت عليها فحلفت أن تقطع ثلاثة 

من أعضائهاء فأمرها إبراهيم أن تب قسمَهًا بثقب 

أذنيها وخفضها فصارت شلد في النساء». 


نص ابن كثير 
«إنّ سارة غضبت على هاجر 
فحلفت لتقطعنٌ ثلاثة أعضاء 
منها. فأمرها الخليل أن تتقب 
أذنيها وان تحفظها فتبرٌ 
قسمها. قال السهلی: فكانت 
اول من اخْتَّكَّن من النساء 
وأوّل من ثقبت أذنيها منهنٌ 
وأول من طولت ذیلها». 
(البداية والنهاية - 
ٿ: VY‏ : 0۹( 


شقيقات قریش 


نص الطبري 
«حدّثني موسى بن هارون 
قال حدثنا عمرو ين حماد 
قال حدثنا أسباط عن السدي 
بالإسناد الذي ذكرناه ان 
تسر هاجر فقد أذنثٌ لك 
فوطثها. فحملت بإسماعيل 
وغضبت سارة عل ام 
إسماعيل وغارت منها 
فأخرجتها ثم أدخلتها وحلفت 
لتقطعنٌ منها بَضْعّة. فقالت: 
أقطعٌ أنفهاء قَتّنيها عن ذلك. 
شم قالت: لا بل أخفِضها. 
فقطعت ذلك منها. فاتخذت 
عند ذلك ذيلاً تعفي به عن 
الدم. فلذلك فضت النساء 
واتخدّت ذیولا». 
(تاریخ الملوك والاهم: ۹ 
1 ت ۹۲۲۳ م( 


طرد الناقة 
«... فما نتجث بعد ذلك من 
ناث شّقّت أذنها ثم خل 
سبيلها فلم يركب ظهرها 
ولم ْج وَبَرها ولم يشرب 
لبنها الا ضيفٌ. 592 

(ابن هشام: ۸۲) 


۲:۸ 


إلى ماذا تشير کل هذه النضوص بر 
الاخباریون والفقهاء واحداً عن. آخر» صعوداً حتى 00 راو 
للأسطورة؟ إذا كانت هذه الاأسطورة تتضحنٌ ع استذ کارا من 
نوع ماء لحدث ارتبط في ذاكرات القبائل بالمجاعة نفسها 
وجفاف الأرض وجدبهاء فان حادث طرد هاجر وابنها 
إسماعيل» يجب» في هذه الحالة» أن يكون هو نفسه حادث 
والختان» في شكله الجنيني والبذئي: الخفاض الأنشوي 
(الحيواني) قبل أن ينتقل من الطبيعة إلى الثقافة» ويصبح 
ختاناً للذكور؟ وإذا قمنا بتطوير هذا الاستذكار اميثولوجيء 
فان خطاب الطرد الأسطوري ل «هاجره سيكون متضكناً 
لفکرة محذوفة من الرواية التوراتية» هي: : أصل «اخنض) 
الانشوي کممارسة دينية ذات طابع طقوسی عرفتها القبائل 
السامية الغربكة كما يؤكد علماء الآثارء بل وجذور هذا 
الإجراء والمعاني الرمزية له؟ إن إلحاح الاستذكار الإخباري 
العربي على وجود واقعة تتعلق ب «ثقب أذني هاجر» قبل 
«طردهاه لا يشير إلى أن الختان كان في شكله البدائي 
قبا للأذنين وحسب» بل وإلى أن مَؤوية طرد (هاجر)» في 
الأصل البعيده | با ھی مرو عن إلداقة التي سيبت وترکت 
«تهاجر) بعد ثقب ثقب آذنیها. 


بكلام ان: لقد تطؤر «الختان» عن ممارسة بذئية سابقة عليه 
هي «ثقب الأذنين)» ومن احتمل كما سنبينٌ لاحقاً ‏ أن 
العربي القدي» وفي وقت ماء قام بنقل هذه الممارسة 
الطقوسية من الأذن إلى عضو المرأة التناسلي (وإلى الرجل 


أيضا) أيّ: إلى موضع الیشب. فشكي الحتان للذكر 


و«الخفض) للأنفى. وإذا سلمنا بمزاعم الجاحظ (الحيوان: ۷: 
۷ فإن الختان في العرب «في النساء والرجال من لدن 
إبراهيم وهاجر إلى يومنا هذا». 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


هذه العلاقة المتناظرة بين «خِصّب الأرض» بتطهير قلفتها 

كما في النص التوراتي» وبين «خخضب الرجل والمرأة» كما 
في العتقد السامي عن الختان؛ یکنها آن تعید صوغ احتوی 
الرمزي نطاب «طرد» هاجر بعد لفت آذنیها و«خحفضها» 
على أساس أنه موجه نحو فكرة محدّدة هی: إن سارة 
سيبت «ناقتها» بعد ثقب أذنيها وتركتها تهاجرء وهذا - 
برأينا - هو المضمون الفعلي للعزوية الرمزية. 


يبدو من سياق سائر هذه الروایات؛ التي تکزر رواية أقدم لا 
نكاد نعرف عنها شيا أن الإنسان والحيوان اشترکا - في 
عصر المجاعة ‏ لا في مآلٍ واحد» ولا كذلك» في ممارسة 
رمزية قوامها ثقب الاذن بوصفه «الطفولة» البعيدة للختان 
في شکله الذي وصلناء وبالطبع فإنهما عرفا هذه ر 
في إطار وحدة الجماعة وحيواناتهاء أَيّ: بصفتهما رکا 
متضامناً لا وجود فيه لفواصل أو عوائق ق تحدٌ من مشاعر 
التضامن أو الانفعالات والعواطف» 6 ة دوم عورا 
طاغياً في قضاي یُشکل بطبیعته ؛ ۰ خثبراً موذجياً لفحص 
المشاعر» وهی إلى هذاء كل متو حدٌ في الصا لا یسمخ 
بأدنى قدرٍ من التنصّلٍ عن الوشائج والتشابكات الرومانية 
التي تؤشش شروط انضباطه وتماسكه. وهذا ما جشده 
الشعر الجاهلي الغزير بالصور» عن علاقة البدوي» الرومانسية 
ب «ناقته) المتبطرة ة في مشيتها وكذلك الشرد العربى 

الكلاسيكي الشوارث والمتناقل عبر الدوّنات والر وایات 
الشفاهیق فالبشر یلعبون «رمزیا» أدواراً بالليابة عن حیواناتهم 
امحبوبة فیما تلعب هذه أدواراً ماثلة لأجل رواية حياة البشر 
ومصائرهم. نها الوحدة التجريدية ذاتها وقد انعکست 
داخل السرد في هيئة صور لحيوانات تروي جزءاً من سير 
الأشخاص» وذلك هی على أكمل وجه التوح النموذجي 


شقيقات قريش 


۲ ۵۰ 


والثالي لبدوي وابله. 


وكما رأينا من قراءة مَؤوية «( حى بخترپ)؛ فان القاصد 
الرمزية من کنر ۶ ی و مامد 
مُصكّمة لأجل تحرم کسر حن خق ورك الجمل. لقد لعب 
«يعقوب») التوراتي» رمزياء مثلة مثل «لقمان» العربي» دور 
«حیوانه» الحبوب» والأمر ذاته يكن أن يُقرأ ‏ في اتجاوٍ آخر 
في مَزویات «هاجره وابنها إسماعيل» بصفتها مَروية عن 
«طرد» الناقة وابنها «فصیلها» بعد شوم أذنيهاء وهي ممارسة 
طقوسية ظلت القبائل تمارسها حتى عشية ظهور الإسلام. 
إننا لنعجبُ ‏ حقاً ‏ من فراط البدوي في شعره وأمثاله 
ومّؤوياته» بمشاعر الود والعشق والهيام بالإبل والجمال» وهو 
غرام يصعبُ تخيْلة خارج هذا التوخد النموذجي. إن قاری 
الشعر الجاهلي» قد ينتابة الشك وربا عدم التصديق 
والدهشة من حقيقة هذه المشاعر الجيّاشة التي تتماهى فيها 
صور النساء الفاتنات» الجميلات» بصور «الإبل» في مشيها 
بط والکسول. > ومع هذاه رسیم بدا هذا الشبوب 
العاطفی امعد شعرياً إلى ذروته. غرائبياً ومثیر فانه يَصِبُ 
في قلب الحقيقة الوحيدة الجديرة بالتصديق: وجود وحدة 
إيكولوجية یش فيها البدوي وحيوانه امحبوب» مجالاً 
وبا يتخطى حدود البادلات النفعيّة إلى الانخراط فى 
مارسات رمزية ذات طابع دینن, لأن حیوانات البدويٌ 
ليست محض متّلکات حضرية؛ بل هي جزء من عائلة 
بشرية» كل عضو فيها بتمثغ بالقدر ذاته من احبة 
والتضامن 

وتجذ في الشعر الجاهلي والمتأخر مادة غزيرة وثرة عن هذه 
«الوحدة) التي تلعب فيها العاطفة» كما الممارسة الدينية 
«الطقوسية» دوراً غير محدودٍ في تشكيل مضمونها الفعلي 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


كوحدة تضامنية» ولذلك شملت الممارسات البذئية للختان 
ثقب أذن الناقة» «شَّوْمهاء أو شتها شقا ويُدعى ذلك 
ب «الجحر» فیما جری» وبالتوازي مع هذه الممارسة» ثقب 
أذني المرأة ثقباً رمزياً. 


ولأن العرب القدماء ابتكرواء وفي سياق تطوير لغتهم 
-- فن الاشتقاق وقاموا بتطويره على نحو بارع» فقد 
- تالياً ‏ هذه الممارسة الخاصة بالحيوان المحبوب 
و ۳ 7 يتَضِمّنٌ دلالات عدّة: «المجيرة) وهذا 
اشتقاق منمقٌ من كلمة «بحره بعنی: ی وتسمی الناقة 
التي تشن أذنها ثم (تطرد) ب «بحيرة). وا كان الختان في 
أصله العتيق حيوانياً قبل أن يصبح بشرياً» وهو طورٌ سابق 
على طور طبيعته البشرية فقد تطلب درجة ما من الماهاق 
فكان أن نُقَلّت الممارسة الطقوسية» تدريجاً» إلى المرأة» في 
سياق ثقافة رأت إليها بوصفها إلّهة أمّ. وبدلاً من «شرم» 
أذن واحدة» كما هو الحال مع الناقة» استعیض عنه» رهزي 
بثقب أذني المرأة. 
لقد تحمّى هذا الانتقال من الطبيعة إلى الثقافة» ومن الحيوان 
إلى الإنسان» في سياق انتقال مواز لشكل التراتب الأسري: 
من محاكاة الشجرة أو الناقة (السبط) إلى محاكاة هيئة 
الانسان (القبيلة) ‏ أنظر اللحق حيث شكل التراتب 
ات في صورتهما القديمة واللأحقة - وحين أنجزت 
هذه المماهاة با تعطلب من دمج حلاق ومتواتر للصور 
والرژی» تکاملت. آنمذ» عناصر الوحدة داحل القبيلة 
الجديدة. وهذا ما یفشر السبب في ظهور نظام البجيرة 
والسائبة عند العرب لا في بني إسرائيل ‏ مثلاً -. 
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تحريم لحم الناقة على 
النساء (قرآن) 

و کی امافي بطونِ هذه 
ومحرَمْ على آزواجنا وَإِنّْ يكن 
ميتة فهم فيه شركاء 
سیجزیهم وصفهم إنه حكيم 
عليم) [الانعام: ۱۳۹]. 


الناقة والصنم 
«کان لطيء صنمٌ یال له 
القلس. لا یطرد احد طريدةٌ 
إليه فيلجا بها إليه إلا ثرکت 
له ولم حفر حَويتة. وكان 
سَدَتتة بنو بولان. وكان آخر 
مَنْ سنه منهم رجل یقال له 
صيفيء فاطرَدَ ناقةً لیا 
لامرأة من کلب من بني عُلَيْم 
كانت جارة لمالك بن كلثوم 
الشّمجيّ وكان شريفاً فانطلق 
بها حتى وقفها بفناء فلس 
وخرجت جارة مالك فاخبرتة 
بذهابه بناقتها فركب فرشا 
عُرْياً واخذ رمحة وخرج في 
آثره فادرکه وهو عند الق 
والناقة موقوفة عند الفقلس. 
فقال له: كَل سبيل ناقة 
جارتي! فقال إنها لربّك. قال: 
خل سبیلها! قال: ار إلهك. 
فبؤا له الرمحَ فحل عقالها 
وانصرف بها مالك». 

(ابن الكلبيء الاصنام: ۰۹) 


شقيقات قريش 
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ج - «السائبة» و«البجيرة» و«الحامي»: طرد الم 

كان «سرم) أذن الناقة عملاً رمزیا؛ في الصمیم من مارسة 
طقوسيّة هدفت إلى الانتقال من «الطبیعة» إلى وعي الطبيعة» 
ومن البداوة إلى الاستقرار» وبالفعل» فإن رمزية شق أذن 
الناقة» تشير إلى صلتها الحميمة بعصور المجاعة» عبر رغام 
الحيوان على مشا ركة الإنسان في تقديم أضحية رمزية» شق 
الأذن كناية عن رغبة مكبوتة بش الأرض المجدبة, 
وإصلاحها وبعث روح اليضب الدفينة والمشكَيّرة. هذه 
الممارسة التي تَقْتَيصٌ من عالم الحيوان موضوعا مشتركاء 
لممارسة طقوسية أعمّ» يستكمل فيها البشر بناء تصوّرهم عن 
العالم» لا تزال حتى اليوم تدل إلى العنی نفسه الذي 
تستنبطة وهو ارتباط ثقب الاذن بالطفولة. 

١‏ - السائبة 

تعني كلمة «سائبة»» وهي اصطلاح رعوي يُطلق أساساً على 
النياق (ثم الخراف في ما بعد) عندما ترك تطرد فلا يؤحذ 
حليبها ولا ُجرّ صوفها ولا تذبح» وهذه الكلمة مرادفة 
لكلمة «هاجر» لأن المهجور هو المتدوك أو المسكب. كانت 
الناقة السائبة» تترك لتسير دون قصد أو هدف وترعى أنّى 
شارك وميك ده حاط اترا غزیری من إعافة 
حركتها أو تهديدها بالعدوان» وبذا فهي مُقَدّسة وعلامَةٌ 
قدسيتها (شَّرم أذنها». وبا أن السائبة تتحرك وتهاجر دون 
أن یشها أحد» فقد اندمجت دلالة كلمة وسائبة) بكلمة 
موازية» هاجرء أو مطرود. فما دلالة طرد الحيوان؟ 

ل كان الحيوان والبدوي القديم» يعيشان في إطار وحدة 
تكافلية» فيها كل مشاعر التضامن والهیام - وما من أحد 
يعشق حيوانه مثل العربي مع إبله ‏ فإن للحيوان كما 


القسم الأول: نفي إسماعيل Yor‏ 


الإنسان «هجرته» الرمزية يتواصل فيها مع شريكه الهاجر 
بحثاً عن الطعام» ol‏ عائلة كبيرة 
مهاجرة» تجمع أفرادها معتقدات دينية مشتركة. برأي ابن 
(سحق (۸۰ - ۱9۰ ه.) الكاتب الأصلي لنص السيرة 
النبوية المعدّلة من جانب ابن هشام فان السائبة هي: 


«الناقة إذا تابعت بين عشر أناث ليس بينهنٌ ذکس 
شیبت شت فلم پُرکب ظهرها و یجز وها ولم یشرب 
لبنها إلا لضيف» فما نتجت بعد ذلك من أنثى سُنَّتَ 
أذنها ثم حلي سبيلها مع نها فلم يركب ظهرها ولم 
يج وترها كما فعل بأمّها فهي التجيرة بنت السائبة». 


لکن ابن هشام (۲۱۳ ه: السيرة: ۱: ۸۳) خالف معلّمه 
وارتأى أن هذا التوصيف غير صحیح؛ وهو لا ينطبق إلا 
على الجمل (الحامي) وأنْ البجيرة هي 


«الناقةٌ د کشت أذنها فلا يُركب ظهرها ولا مج وَبَرها 
ولا يشرب لبنها الا لضيف أو يُتَصدَّق به وتهمل 
لالهتهم. ما السائبة فهي التي ينذرُ الرجل أن يسيّبها 


إذا كانت الناقة المسيبةء المتروكة والمهاجرة» تغدو «مقدّسة) 
بفضل شوم أذنيهاء فان ثقب أذني المرأة في أصله البعید» 
یکون في هذه الحالة» علامة «تقدیس) لهاء وهذا ما یفشره 
وجود «لهات» في اجزيرة العربية و«معبودات» بالتلازم مع 
وجود مظاهر عن نظام آمومي» ومع وجود نسب آموم عند 
العرب القدماء كما تشیر إلى ذلك سلسلة من لوائح 
الأنساب وقوائمهاء التي ترد فيهاء وبكثرة» أسماء «أمّهات» 
قبائل العرب» مثل «خندف» و«مُزة» و«خذيمة) و«مدركة» 


شقيقات قربش 


أولاد سارة 
«حدثني شعيب بن صخر عن 
هارون بن إيراهيم. قال 
رأيتهما ‏ جرير والفرزدق - 
ف عصابة من خِنْدف والناسٌ 
عنق على جرير وقيسٌ وموالي 
بني أميّة وهم يسلّمون عليه 
(ویسالونه) ياابا بو و 
كيف كنت في مسیرك؟ وذلك 
لمديحه قيساً وقوله في العجم 
(الفرس): 
فَِيَجْمَعُنا والغر أولادٌ سارة 

أب لا نيالي يَعدةُ من تعذّرا-». 
- وهذا معتقد قديم عند 
العرب بان الفرس هم أبتاء 
سارة زوجة ایراهیم ولعلّه 
من بقایا ذکریات النفوذ 
الفارسي في الیمن - . 

(ابن سلام» طبقات: ۶۰۷) 
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و«ناجية» و«ماء السماء»). ولیست هذه الأسمای برأيناء 
اشا (رجال) أو بای في صيغة آنثویة بل هي اء 
«معبودات» ووالهات» آنثویت لملها من بقايا انتساب قديم 
للإلهة الأ وقد ترشبت في ذاکرات القبائل ثم آحذت 
طريقها إلى قوائم الأنساب» فكما أنّ هذه القبائل تسکت 
بأسماء آلهة ذكورية مثل «ذي مُرَار فإنها انتسبت إلى آلهة 
أنثوية مشل «م ر. وفي هذا النطاق يمكن تأویل انتساب 
العرب بعامّة إلى «هاجره حيث عرّفتهم المصادر السريانية 
واليونانية بهذا الاسم الذي یُستخدم في سائر المصادر 
القديمة كاسم للعرب بإطلاق» بوصفه انتساباً لإلهة كبرى 
هي الإلهة الام «هاجر» المتجشدة في صورة (ناقة). 

لمح أسطورة «طرده الأم أو هجرتهاء وكما وردت في 
التوراة والموارد العربية التي نقلت الأسطورة» عن «أصل» 
شفاهيّ متوارث ومستقل عن الورد التوراتي» حيث وصلتنا 
بقاياها عبر نصوص الطبري وابن إسحق في صورة مَزوية 
عن «ثقب» آذني «هاجر»» إل أن هذا الطرد يندرج في إطار 
مارسة طقوسية عن «بُحره أذن الناقة وتشییبها للالهة 
والامتناع عن ذبحها أو شرب لبنها. ولذلك يمكن وضع 
مخطط اولي لعصور جدید عن «الواد» التي تشابکت 
وتداخلت في الأسطورة على النحو التالي: 

أ: رواية عن هجرة الإسماعيليين وانفصالهم عن الجماعة 
العبرانية الأولى» وتأويل سبب وجودهم في «عؤبة) ‏ التوراة - 
أو وصولهم إلى «مكة) كما في الموارد العربية. 

ب: أسطورة عن «طرد» أو «تشتیب» الناقة» وهي الإلّهة لا 
عند الجماعة العبرانية الأولى قبل تفكك وحدتها ومن ثم 
تمايز بطونها وانفصالها. 


ج: مَووية عن المارسة الطقوسيّة الصاحبة لهذا التقدّيس: 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


سق أذني الناقة كعلامة «ختان» بذئي وطردها وتركها تهاجر 
في الأرض» هي و«فصیلها أيّ: مولودها الصغير. لقد 
تداخلت هذه المستويات الثلائة داخل التص السردي حيث 
جرى دمج مُطردٌ صار بموجبه وإسماعيل) طفلاً و«هاجره 
تا وانقلبت الرموز لتّعئرء بلغة الأسطورة» عن حدث 
«تاريخي» هو هجر ال سماعیلیین. وفي الآن ذاته» جری 
انزیاح في الأسطورة الخاصة بطقس «بحر) أذن الناقة» حلت 
مَحلَّةُ مَزوية أسطورية بلغة الرموز نفسهاء عن هجرة القبيلة 
الإسماعيلية» وحيث صار حدث طرد الناقة وابنها هو ذاته 
حدث «طرد» هاجر وإسماعيل. وإذا قمنا بتفكيك هذه 
المستويات الثلاثة من السرد» فان فحوى طرد إبراهيم لهاجر» 
سيكون هو ذاته» برموزه البشرية» مضمون الطقس الديني» 
إِذْ قام إبراهيم وعلى جري العادة القديمة ب «بحره أذن ناقته 
«شزمها» وئشییبها للآلهة» هي وفصيلها والامتناع عن 
ركوبها وشرب لبنها. لقد وضع سارد التص» اسم «هاجره 
و«إسماعيل) وهما من مَزويتين منفصلتين؛ إحداهما عن 
هجرة القبيلة الإسماعيلية» وأخرى عن طرد الناقة» وذلك 
داخل مَروية أسطورية جديدة. ۷ طرد إبراهيم ل «هاجر) 
إذا غولج كحدث تاريخي» وهذا مستحيل ‏ عملیاً - لا 
يبدو مُبوراً أو مفهوماً أو مُقنعاً بحدّ ذاته» فالشجار الذي 
تقول التوراة أنه وقع إثر لعب إسماعيل مع إسحق في يوم 
فطامه» يتضمن صوراً أسطورية لا عقلانية؛ قوامها لعب 
إسماعيل مع أخيه في ذلك اليوم وهو ابن الثالثة عشرة» 
ولكنه طرد إثر هذا اللعب وهو طفل رضيع بحسب التوراة. 


- الحامي (حام: الجمل الأب) 


وفي هذا الاطاره یرتبط التشریع البهودي بتحريم أكل لحم 
«الجمل» بوجود تحريم سایق على ظهور اليهودية» عرفته 


Yoo 


(حام) 
نص أبن عبد ربه 
2 .احج معاوية فسأل عن 
امراة من بني کنانه كانت 
تنزل بالهُجُون يُقال لها 
دارمُية الحُجونية وکانت 
سوداء كثيرة اللحم» فأخبر 
بسلامتها فبعث إليها فجيء 
بها. فقال: ما حالك يا ابنة 
حاغ؟؛ فقالت: لست لحام ان 
عِبّتّني. آنا امرأة من كتانة..». 
(العقد الفرید: کتاب الجمانة 
في الى فود: ۱۱۳) 
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۳۱9۹ 


القبائل ویتعلق بنظام ممائل لنظام «السائبة»» أساسه تحريم 
ذبح الجمل (الحامي) وهو الجملُ (الأب) الذي پُعگر طويلاً 
ویعیش حتی ولادة نسل جدید من «أولاده). وهذا ما یفشر 
مزوية «حقّ يعقوب» التي تخلط بين صراع الأب ضد 
«رجل» وانکسار محق ورکه من جهة» وبين «أکل وق 
النّساء وهو عرق الجمل. إِنَّ الأصل في هذه الزوية هو 
«تقديس» الجمل (الأب) ‏ أيّ: آكل المرار كما في 
الأسطورة العربية حيث جرى الامتناع عن ذبحه أو ركوبه 
أو جر وّبره - ولكن» ومع الاستقرار» وانفصال بني إسرائيل 
وتمايزهم عن الجماعة العبرانية الأولى» وتحوّلهم إلى «رعاة 
آغنام» وماشية (مثل البقر) وتفتّت ملكياتهم من الإبل» وهذا 
أمر طبيعي» جرى انقلاب مألوف في المعتقدات مع ظهور 
الیهودیة فتحوّل «التقديس» القديم للجمل (الحامي) إلى 
«تنجیس» وتحوّل المقدّس إلى «شدنْس»» وتم رم جديد يمنع 
المؤمنين باليهودية» من تناول لحم الجمل (الاب القديم). ولذا 
ظهرت مزوية مق يعقوب) بصفتها راسباً ثقافياً من حقبةٍ 
عبرانية بعيدة تتقصل بالتحريم الاول (التقديس). وهذا ما 
تؤكده رواية ابن سلام (طبقات: 4۸۳) الدقيقة» عن 
«الجحاف» الذي جاء مع أصحابه إلى مكة» وكانوا يطوفون 
حول الكعبة وقد زموا أنوفهم زم البعيره وهي عادة بني 
إسرائيل الذين كانوا يضعون في أنوفهم حلقة من الشّعر 
(خرامی)» هي ذاتها التي توضع ل (الجمل) في آنفه با 
يعني أن هذه «العلامة» القديمة التي نتسب إلى نظام 
«لبحره أيّ: شق أذن الحيوان أو ثقب أنفه» ظلت مستمرة 
في الراسب الثقافي حتى مع خروج بني إسرائيل من المسرح 
التاريخي وانقراضهم. وأنّ محاكاة بعض المسلمين ‏ في 
العهد الأمويّ ‏ للطقوسية الخاصة بالعبرانيين القدمای لا 
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يعني ۳ محاكاةً لليهودية» فهذه اعتبرت الجمل «نجاسة»» 
بل محاکاة في سياق راسب ثقافي متماسك لطقوسية 
الجماعة العبرانية الاولی؛ التي جمعت العرب وبني إسرائيل 
قبل ظهور اليهوديّة بزمن طویل. وبهذا العنی فإن «الجكحاف») 
وصّحبه وهم يطوفون حول الكعبة وقد زئوا أنوفهم بخزامى 
من الشعرء كالبعيرء لا كانوا حتى مع الإسلام الأمويّء 
يواصلون ‏ رمزیاً - طقوسية حرّمها الاسلام تحريماً صريحأء 
ولكنها ظلت مستمرة بقوة زخم الراسب الثقافي المتوارث. 
تُدلّلُ هذه الواقعة بلا مرا على أن بني إسرائيل» عملواء 
قبل ظهور اليهوديّة» وسوية مع القبائل العربية الأخرى؛ بنظام 
(لبججيزق و(السائبة) و(الحامي) و(الوصيلة)» وان تقديس 
الجمل (الآب) و(الناقة) الإلهة الام» كان في صلب 
معتقداتهم الأولى. ولذا جاءت مؤوية «حقّ يعقوب» لتروي 
شيئاً مُحدِّداً عن عبادة الجمل (الأب)»؛ اما كما جاءت 
مزوية (طرد هاجر) لتروي الشيء ذاته عن الإلهة الأم. 

وييدو أن العرب مع الإسلام المبكرء كانوا لا يزالون يمارسون 
طقوسيّة (بَجر) أذن الناقة (شَّوْمها) دون إكراه على التخلي 
عنهاء حتى صدر النهی القرآني قويًا وجارفا في آياتِ 
صريحات لتضع حلا ل «هيمنة» النظام الثقافي السابق على 
الاسلام. قال تعالى: ما جعَل الله من بجيرة ولا سائبةٍ ولا 
وصيلة ولا حام ولكن الذين کفروا يترون على الله الکذب 
وأكثرهم لا يعقلون» رالمائدة .)٠١*‏ تحيلنا الآية القرآنية 
إلى صلب مسألة الاصطلاحات الرعوية القديمة التى دخلت 
في قوائم الأنساب العربية والتوراتية. ١‏ 

لد قائمة الأنساب العبرانية القدية» التي تتضمنٌ اسم (حام) 
كأب أعلى لجماعات متناظرة مع الجماعات المْكَيبة إلى 
(سام)» لا يمكن أن تكون مفهومة خارج إطار هذا التصوّر 


Yo 


الوصيلة. 

«... الوصيلةٌ الشاةٌ إذا اتأمت 
أي جاءت باثنين في بطن 
واحد ‏ عش اناث متتايعات: 
في خمسة ابطن ليس بينهنٌ 
ذكر جعلت وصيلة قالوا: قد 
وصلت فكان ما ولدت بعد 
ذلك الذكور منهم دون الإناث 
الا أن يموت منها شيء 
فیشترکون في أكله, ذکورهم 
وإناثهم...». 


حام 

«وبنى حام: کوش ویصرائيم 
وفوط وکنعان. وبنو کوش: 
سبأ وحويلة وستبة ورَعمة 
وسَبْتکا. وبنو رَعَمَة: كبا 
وددان». 


(تك: ۲۸/۹ - ۲۰/۱۰) 
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نص الآلوسي 
(بلوغ الارب في معرفة أحوال 
العرب:القاهرة ۱٩۲۶‏ - 
لایدن - هولندا). 
قل رسول الله 3 2 
واوّل من ۳ دين إبراهيم 
قالوا: مَنْ هو يا رسول الله؟ 
قال: عمرو بن لحي آخو بني 
کعب ‏ .. قالوا: فمن يا 
رسول ال؟ قال: رجل من 
بني مدلج كانت له ناقتان 
فجَذّع آذانهما وحرّم البانهما 
وظهورهما وقال هاتان لله ثم 
احتاج إليهما فشرب البانهما 
ورکپ ظهورهماء. 

۷ - ۱۹۲۶ م) 


عن عبادة (الجمل الأب) حام (الحامي) عند العرب. وفي 
الاسم كل العناصر الفونيطيقيّة لكلمة «حامي) بمعنى: 
حارس» منقذ» معبود الجماعة, ولكن وتدليلاً على قدم هذا 
0 جری ربطه بعصر (نوج) الاسطوري وصيروه ابناً من 

ئه» وجدًا أعلى لهم تماما كما فعل العرب بعد إنجاز 
00 عن الجماعة العبرانية الأولى الممحلّلة والتلاشیت د 
قاموا بوضعه في لوا ثح أنسابهم استذكاراً لمعبودهم القديم 
(أبو القبيلة): الجمل الحامي. 


في رأي الفرّاء (ت: ۲۰۷ هم فإن الحامي فاعل من 
رکچ یی الع > وهذا ما لاحظه الآلوسي (بلوغ 
الارب: ۳: ۳۸)» فهو الفحل إذا لقح ولد ولده فيقولون: 
قد حمي ظهره فيهمل «ولا يطرد عن ماءٍ ولا مرعی» فيما 
رأى ابن عباس (1۸۷ م) أنه: «الفحل يولد من ظهره عشرة 
أبطن فيقولون حمي ظهره فلا حمل عليه ولا ينع من ماء 
ولا مرعی». ورأى الشافعي (ت: ۲۰ ه) أنّه (الفحل 
يتضرب في مال صاحبه عشر سنین). واللاحظ من سياق 
هذه التأویلات أن العرب كانت تختلف في استذکارها 
للمعاني الأصلية لهذا الاصطلاح ون ظل الجوهرء بعر عن 
0 لا م كن ااي لدم اهي هو 


هذا فإن تأويل ابن ا (السيرة بو ۱ ۲( ولا 
«إن الحامي هو الجمل ‏ الفحل - الذي إذا تج ج له عشر 
أناث EE‏ حل لور رين 
ولم يُجرٌ وتره وخلي في إبله فيهاء لا ینغ منه بغير ذلك؛ 
لم يلتق قبولاً من تلميذه ابن هشام (۲۱۳ ه). وفي رأينا 
إن تصحيح ابن هشام لتأويل ابن إسحق لا موجب له» وهو 
تصحيح يکن رده وتصويبه. لقد كان ابن إسحق على حق 
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في تأويله, لأن الحامي هو الذي يُنتج «الاناث»» وهذا ما 
سوف يُحيلنا إلى فكرة «وأد الاناث» عند القبائل» ذلك أن 
وجود جمل أب لا ينتج سوى «الاناث) يهِدّدٌ باستمرار» 
بحدوث خلخلة في متلکات القبيلة» ولذا كان لا بد من 
عزله عن القطیع» وفي هذا الاطار فان (وأد الاناث) یکن 
أن يتصل - کممارسة طقوسيّة ‏ بمسألة الأنساب الامومية 
التي جری» في وقتٍ ماء القطع معها وتجاوزهاء بأكثر ما 
یتصل جرد عادات قبلية. 


۳ البجيرة: «التعالي الأنشوي» عن لحم الناقة 

ارتأی الفقهاء السلمون والاخباریون في روایتهم لنظام 
(المج القديم عند العرب. أن الجحیرة هي:. «الأنثى التي 
تكون خامس بطنء وهي ناقة لا يحل أكل مها ولبنها 
للنساء». (بلوغ الارب ۰۳ ۵۳۹ ۳۹. ابن هشام: ۰۱ ۸۱). 
تشتقٌ کلمة. «بَجیرةه على وزن «فعیلة» من الجر وهو الشَّقٌّ 
«بحروا أذنها وشقوها وامتنعوا عن نحرهاء فان ماتت اشترك 
الرجال والنساء في أکلهاه وارتأی ابن السیّب (۱۳ - ۹6 
ه) مثله مثل مجاهد وابن (سحق آنها «التي ولدت خمس 
إناث فشقوا أذنها وترکوها هملأ آما قتادة (۱۱۱ ه) 
فارتأى آنها التي «إذا نتجت خمسة بطون فنظر في الخامس»› 
فان كان ذكراً ذبحوه وأکلوه وان كانت أنثى شقوا أذنها 
وترکوها ترعی». ما الغزی الذي بنطوي عليه هذا التعالي 
الأثوي عن أكل لحم الناقة؟ إن أسطورة امرئ القیس تفس 
على نحو ماء بعض أسرار هذا النظام القديم؛ الذي يلعبُ 
فيه تحريم أكل لحم الناقة بالنسبة إلى النساء دوراً محورياء 
وهو جدير بأن يُفهم في الاطار ذاته لتحريم لحم الجمل في 
التوراة» وتحريم «أكل عرق اللُساه في مَزوية «حقٌ يعقوب». 
تقول الأسطورة(نصٌ الأنباري: شرح القصائد السبع الطوال 


النساء ولحم الناقة 
«قل آرایتم ما آنزل الله لكم منٍ 
رز فجعلتم منه حراماً وحلالا 
قل الله آذن لكمأم على الله 
تفترونع» [يونس: 05]. 

- قرآن - 
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نحر الناقة 
رَعَا قُوقهُم سَقُبُ السماء فداحض 
- رغا فوقهم سقب السماءء 
بمعنی: هلكوا كما هلكت ثمود 
بعد ذبح سَقُب الناقة 
(فصيلهاء ولدها). 
(ديوان علقمة الفحل 
- جاهلي - ۱۷) 
النساء والناقة 
«عن ابن عباس: هي الشاة 
تنتج سبعة أبطن فإن كان 
السابع أنثى لم ينتفع النساء 
منها بشيء الا آن تموت 
فياكلها الرجال والنساء. 
وقال ابن قتيبة:إِنْ كان 
السابع ذكرا ذبح واکلوا منه 
دون النساء وقالوا خالصة 
لذكورنا محرّمة على أزواجنا, 
وان كانت آنشی تركت في 
الغنم وانْ كان ذكراً وأنثى 
فکقول ابن عباس». 
A۷)‏ م 
بلوغ الارب» ۳: ۳۸) 


۲۹۰ 


الجاهليات: ٤‏ ۸ إِنَّ امرأ القيس تعشب أثر محبوبته ومعها 
مجموعة من العذاری: 

«َعَدِلنَ إلى الغدیر تن وين العبيدٌ عنهنٌ ودخلنَ 

الغدير. فأتاهنٌ امرؤ القيس مخاتلاً وهنّ غوافل فأخذ 

ثيابهنّ في الغدير ثم جمعها وعد عليها وقال: والله 

لا أعطي جارية منکن ثوبها ولو ظلّت إلى الليل حتى 

تخرج كما هي متجرّدة»). 

يمضي التص النقدي علي, هذا الطريق قُدمأء ناسجاً أسطورة 
E‏ ا 
المبادلة ذات البُعد الشهواني المرير: عدي الحبيبة لقاء الطعام 
وفي سياق مغامرة عاطفية تلعب فيها العذراوات الفاتنات» 
دوراً مکوسا بدرجة أكبر ما نتوقع؛ لأجل إظهار شراكة 
جديدة بين الرجال والتّساء في «عقره الناقة وتناول لحمها. 
على هذا المنوال تخرج, أخيراء محبوبة امرئ القيس» عریانق 
ثم لُِسمَعَ في هذه الأثناء دعوات محمومة لذبح الناقة» لأن 
الجوع دهم العذاری» بيد أن الأسطورة سرعان ما تبدو 
وكأنها تتطوّر في سياق حدث مركزي جديد ومفاجی إذْ: 

«أقبلّ النّسوة عليه فقلن له: غدّنا فقد حبستنا وجوغتنا». 
وعندئدٍ يسارع الشاعر الأسطوري (آكل الّار - لىم إلى 
الردٌ على دعوات النّساء بذبح الناقة» بسؤال مفاجئ ومحیر: 
إنْ نحرث لک ناقتى» هل تأكلن منها؟ على هذا النحو 
أيضاًء سيقوم الناقد بإنشاء نضّه النقدي استناداً إلى قراءة 
ميثولوجية للقصيدة: 
ویوغ عفرت للمداری ريدي 
فظل العذارى يَرقَينٌ Sea‏ 


وشحم کهذاب الدمَ مَفْس الثل» 
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في السؤال الى على التساء المثير للدهشة واشحیر: ون 
نحرثُ لک ناقتي فهل تأكأن منها؟» یکمن سؤال آخر: هل 
يكن للعذراوات الجائعات أن يشاركن الرجال في تناول 
لحم الناقة؟ أو الاشترا اك في ذبحها؟ تُخفي صيغة السؤال 
تردّداً من ایال أل قم (النساء) على خرق الحرام» كما 
أن الصيغة تَحْتَزنُ نمطا من التخاذل والريبة حيال قوة ونفوذ 
مبدأ حرمان المرأة (الأنغى) من تناول لحم شبيه» مائل في 
غرائزيته. ولكن لا كان الجوع شديداء فان هذا الأمر لا بد 
يشير إلى الإطار التاريخي» الفعلي» الذي ارتبطت به 
الأسطورة» نعني وجود مجاعة عظيمة كانت تعمل على 
تهشيم أنظمة الحرام وتفكيكها وتحطيم تفْييداتها الصارمة. 
إن الإقبال الشهواني (العُرْيّ) على تناول لحم الناقة والذي 
تلخصهٌ عبارة «يَْتَينَ بلحمها» بمعنى يتخاطفتة» حيث كل 
فتاة تُعطي الأخرى قطعاً منه» أو مِرّقاً تتقطر منها شحم له 
بياض عجائبي مائل وشبيه بيه ببياض الثياب الحريرية ولعانها 
(الدمشقية) (یعئس »> هو إقبال شهواني منقیث على لحم 
محم یترادف ع الذي في غدیر الواحة الصحراویت 
ويتناظر معه تناظراً تناسبيًا خلاباً. وهذه في مجملها صورٌ 
شعريّة عن الطريقة التي اجتيز فيها حاجز ارام وتفكيك 
قيوده في زمن اجاعة. تسيز هذه الاسطورق في الاتجاه 
المغاير لا انتهت إليه إشارات مَووية «حق یعقوب». فها هنا 
سرد د متمق وحار لقصة انتهاك شهواني للتشريع الديني 
القديم» لَعبثِ مُغامر يُجِيرُ ذبح الناقة وتناول لحمهاء من 
النساء والرجال معاً في مأدبةٍ طقوسية» فيما على الضدٌ من 
ذلك» مضي مَوية «حق يعقوب» صوب تثبيت نظام الحرام 


يرتعي ابن المسكب مفهوماً ل «البجيرة) بالکاد يحصرها في 


۳۹ 


(حام) 
حول الوصائلٍ في شري حُقِه 
والحامیاث ظهورها والسِيْبُ 
(نقله ابن هشام السيرة: ۸٤‏ 
- لشاعر مجهول). 


(حام) 

«قال: لا والله ماأنامن 

الحوز. قالت: فممّن آنت؟ قال: 

رجل من آولاد حام. قالت: 

آتعرف الذي یقول: 

فلا تنکمنْ آولاد حام فإنهم 

مشاويه خلق الله حاشا ابن أكوع.؟ء ۳ 
(المسعودي: ۶: ۱۳۱) 


خض 


نطاق الولادات الأنثوية» ي التي ولدت «خمساً أو سبعاً أو 
عشرأ ثم مُيِْعَ نیع لبنها فلا حلب ولا تذبح. وافترض في هذا 
۳۳ من المجادلات الفقهية للآية القرآنية أن الناقة 
احتفظت بوقع متمیز وخاص وربا استثنائي في الشرائع 
الأولى مجتمعات القبائل الهاجرة والْْلکة یر حين 
قامت بتقدیسها وبترك «علامة عهد) معها: : شوم مُ أذنها 
وطردها رمزياً. والأمر الذي يُفهم على نحو لا مراء فيه من 
ساد ثر المؤويات والأساطير والمدؤنات التاريخية» E‏ دارت 
حول هذا احور المركزي في التشريع الديني» هو أن الإبل 
بإجماعهاء النياق والجمال» كانت موضوعاً لتحريم دينيّ 
أثيرء حافظ بقوة على ممتلكات القبيلة من التفّت والضياع. 
وهذا ما يُفسر لنا سر إلحاح الإخباريات العربية على إفراد 
حير حاص لأساطير «عقر الناقة»» كما هو الحال مع ناقة 
ماج في ثمود وناقة البسوس. وعلى الرغم من التضارب 
المأسويٌ في تأويلات الفقهاء والإخباريين المسلمين» منذ فجر 
الاسلام» لمصطلحات «الججيرة» و«السائبة» و«الامی» 
و«الوصيلة» والخلط بينها بصورة اعتباطيةء أحياناًء فان ثمة 
إمكانية لرؤية ما يشبه الاجماع على آنها تخصٌّ تحريم ذبح 
الإبل» كما تخص ممارسة محدُدة, طقوسية طرد الناقة بعد 
شق أذنها و«تشييبها». ۱ 


والقداء والفشرین لجملة هذه المصطلحات» حيث يجري - 
أحياناً ‏ تخل بعضها وكأنها تخصٌ الشياه لا الإبل» مع أن 
التص القرآني يمكن أن يقرأ في سياق قراءة الوروث الثقافي 
الراسب. والذي يشير إلى شرعَة قديمة نهى الإسلام عن 
الالتزام بهاء فان قدراً نماثلا من تطاير بعض العاني الأصلية 
وتبعثرهاء كان لا يزال يشوب هذه الفهومات ربما بسبب 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


یگ الممارسة إلى «طقوسيّة) شديدة الرمزية لا محتوى لهاء 

يبأء عشية ظهور الاسلام. وبالطبع» نظراً لنسيان ذکریات 
ل م 
الفهومات القديمة» وحدود ووظائف كل اصطلاح نمط 
الطقوسية المرتبطة به ونوعها: الطرد» العزل» شق الأذن» 
التشييب» الاهمال الذبح. لقد كانت کل هذه المارسات 
مع انتصار الاسلام» راسباً ثقافياً مستمراً باستمرار 
«مجتمعات الابل» وتقاليدها وعاداتها الغذائیق أيّ: شکلا 
من الثقافة غير قابلٍ على السيطرة والضبط وشكلاً من 
التداعيات الدينية البذئية يصب في سياق مناوئ للإسلام 
نفسه» ومن قلب هذه التداعيات الدينية ونواتها (استمرار 
عادة شى أو شنم أذن الناقة) ومن دون أن تبقی أي 
محتوى لهاء انبثقّ هذا التضارب الملأسويّ في فهم هذه 
المصطلحات حيث جرى خلطها مع بعضها. وقد بلغ هذا 
العشوش حذا حمل ابن عباس على الردء في سياق 
الساجلات حول (السائبة والبحيرة والحامى والوصيلة) أن 
یآ ما جمل الله من تحير ولا ساب شید ب كل 
بعیر. وفي الواقع» فان كلمة «سائبة) على وزن فاعلة مشتقة 
من الفعل الثلائی (ساب) بعنی: أُهمَلٌ» طرد. وکان البعض 
من العرب في إطار تقاليد «لتسییب» هذه إذا عاد من سفر 
وقد كتبت له النجاة من أهوال الصحراء نَرْلَ عن بعيره أو 
ناقته» فور وصوله إلى مضارب قبيلته قائلاً: «هي سائبقه أيّ: 
«نذژه لا تركب ولا تُذْبّح ولا تطرد عن مرعى أو ماء. 
وغالباً ما يتولى سَدَّنة بيوت العبادة والأصنام حماية 
«الحيوانات الطرودة» السائبة» وتصبح من ممتلكات بيوت 
الالهة ودور العبادة. 


۳ 


شقيقات قريش 


طرد هاجر 

ولتغيرنٌ خُلقها ثم ثاب إليها 
عقلها فبقيت متحيرة فقال لها 
إبراهيم: إخُفضيها واثقبي 
أذنيها. ففعلت ذلك فصارت 
سا ف النساه. ثم قالت 
لهپاجر: لا تسكني في بلد. 
واوحی الله لإبراهيم أن ياتي 


مکة». 
(الطبري: ۱: ۱۳۰ الجاحظ - 
الحیوان: ۷: ۲۷ء 
التعلبي: ۷1( 


طرد «الإلهة الام) وابنها: الختان الأول 


في هذا السیاق. يمكن إعادة تسیب صورة «هاجر) التورائية 
والعربية الموازية والمسمائلة؛ إلى + جوٌ الطقوسيّة ذاته» نهي 
«الناقة السائبة» التي شرعت أذنها وطردت مع «فصيلها). 
والفصيل هو ولد الناقة الذي يكون آخر بطن لهاء حيث 
يُلحق بأمه ويطرد ممها. والنظر إلى صورة.(هاجرة من هذه 
الزاوية» قد يساعد في فصل هذا الجزء من المؤوية الاساسية 
عن «هجرة الإسماعيليين» الذي هيمن على كامل الوویف 
وإعادة إدراجه في إطار المحمولات الرمزية والنظام الإشاري. 
هذا التفكيك ضروري للغاية لأجل فهم أعمق للمعاني 
والدلالات المنبفقة عن هذا الدمج المثير بين مادتين: 
[حداهما: تعصل بنظام الک القدي» الذي تطوّر عنه 
الختان كما نعرفه البوم» والأحرى» تتصل بنووية عن هجرة 
قبيلة تحدّر منها العرب. 


تُظهِرُ الصورة التوراتية والعربية على حدّ سواء إسماعيل؛ 
كصبيٌ مختون ابن الثالثة ر تماماً كما تظهرانه کطفل 
رضيع في الآن ذاته حين طرد بع اند التي تعزضت» هي 
الأحرى» إلى نوع من «الختان» تمل في ثقب أذنيها 
ووحَحمُْضِهاء. إن أساطير وتزویات طرد «الإلّهة الأم» أو 
«هجرتها» مع ابنهاء بالكاد:تتضمن تمايزات صارخة أو 
فروقات جوهرية» بل هي 0 العکس من ذلك» تبدو 
متماثلة» ف «هروب يسوع وأمّه ولجوئهما إلى المغارة في 

العتقد السيحي؛ يتناظر مع «هروب موسی) لطفل واه من 
الفرعون المصريٌ» أو هروب سرجون الأكدي» الأقد» الذي 
ژمی فى النهر داخل «سلةه. والثیر أن الأسطورة العربية عن 
طرد هاجر صوب مكة؛ تثلازم مع تحوّل هذا الوادي المجدب 
إلى واد حضب؟ وهذه إشارة مسكوتٌ عنها في تأويل طرد 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


هاجر عند الفقهاء والإخباريين» مع أنها تتضمّن كل العاني 
اللي تفر مر اعرد لد هي ی تنشر الخصب في 
الأرض المجديق تماماً كما تُطردٌ «الناقة المقدّسة) لتسیر في 
الأرض دون أن يعترضها أحد. وفي الأساطير الفينيقية التي 
استعارها الإغريق» يظهر «قَدُموس) (قذمه - في التوراة 
والإخباريات العربية) وهو يسيرٌُ خلف بقرة مُقدّسة لكي 
يبني » في النهاية» معبد «طیبةه عند الاثر الذي تركتة عندما 
توقفت عن المسير. وهذا هو الغزی الحقيقي الكامن في 
صورة الناقة التي ترك أو تهمل وجعلها «سائبة» للآلهة. 
وهذه هي «الإلهة الأ التي ولدت «سبع بطون أو عشراً ثم 
شیّبت للالهة» أو تركت تهاجر في الصحراء لكي تنشر 
الخضب فيها. (تركت هاجر في الصحراء مع ابنها في زمن 
كانت فيه المجاعة قد ضربت أرض كنعان 0 يقول التص 
التوراتي ومباشرةٌ بعد ختان إسماعيل). 

وعلى الرغم من وجود سلسلة من التضاربات عند الفقهاء 


المسلمين» تطاول تعريف نظام «البحر حيث يُدمج مع 
«السائبة والحامي والوصیلة»» من شأنها أن تكشف عن 


درجة التاكل في النظام الثقافي القديم» وربا اندثار أو انزیاح. 


مفهوماته الأصلية؛ فان هذه التضاربات - ويا للغرابة - 
تكشف في الآن ذاته» عن ثراء خلاق وسدهش في 
التصوّرات الدينية احيطة بالشرعة ذات الطابع الطقوسي, 
والأثر العميق الذي تركته في ذاكرات القبائل» حيث أمكن؛ 
بعد مضي زمن طويل» تّذ کر وظائفها وآليات استخدامها. 

وفي قلب هذه ا نور نظر ر إلى «فضد عورق» الجمل أو 
الناقة وشرب الدم» تفادياً وت مُحمّق من العطش جراء نفاد 
ماء المهاجرين» كما نظر إلى تحوّل هذه «العادة» إلى «عادة 
غذائية) سرعان ما دخلت مائدة طعام القبائل الهاجرة» على 


۳۵ 


الناقة وفصیلها 
«.. وبعث الله صالح نبیا إلى 
شمود. قالوا يا صالم آظهر 
لنا من هذه الصخرة ناقة. 
فاستغاث بربه فتحرّكت 
الصخرة وتململت ويدا منها 
آنین شم اصدعت من بعد 
كمخّض وظهر منها ناقة. 
فضرت قیدار عرقوبها 
فتمرهاولاذ «السَقت» 
وفوّق لحم الناقة». 
«... ودخلٌ صالح القرية فلما 
رآه الفصيلٌ بکی حتی سالت 
دموعه ». 
«... وكانت الناقة تطلع ظهر 
الوادي فتهربٌ منها آغنامهم. 
وتهبط إلى بطن الؤادي فكانت 
المواشي تنفرٌ منهاإذا 
راتها.». 
(نصوص: الطبري» ۱: ۰۱6۹ 
۰ المسعودي: ۲: ۰۱۵۷ 
الثعلبي التيسايوري: 1۱ 
يذه 


شقيقات قريش ف 


أنهماء معاًء من بقایا ممارسة سابقة حرص المشرّع على إعاقة 
أي اقتراب منهاء أو بدرجة أقلء الافراط في استمراريّتها 
بعدما جرى تخطي الدوافع والبواعث. ولذلك فإن تحليل 

ثر مواد هذه الشرعّة» يستلزم عودة منظمة لرژية المماهاة 
البارعة بين مارسة اضطرارية مُتسوبة من عصر امجاعة» وبين 
مارسة موازية قوامها شقٌّ أذن الناقة» ثم طردها مع فصيلها 
(ابنها)» بصفتهما مادتين أصليتين تخصّانء على نحو غير 
متوقع» حلم الجماعة بالخِضبء والذي عبرت عنه القبائل 
في مؤوياتها وقصصها وحكاياتها أو أشعارها وأخبارها. بهذا 
المعنى فإن مَزوية «مُحقّ يعقوب» قد تكون من مزویات 
«مجتمعات الابل» لا «مجتمعات الخراف»» وبالتالي فان 
العوراة لم تفعل أكثر من تسجیل هذه المؤوية واعادة 
تنسنيبها» ضمن التشریع الديني البهودي کمزوية تخص بني 
إسرائيل لا العرب. 


ومن المحتمل» في هذا الاطان أن لتأكيدات علماء الآثار 
بأن الختان كان ممارسة رَغغوية تخصٌّ جماعات سامية 
(بدوية) غربئّة (من ن الجزيرة العربية) أهمية استثنائية في سياق 
فهم مضمون أسطورة ختان إسماعيل 3 شوم موم آذن الناقت ِذْ 
عثر علماء الآثار في موقع (تبّة كورا) شمال العراق» على 
نموذج صخري من «عضو الذكورة) مختوناًء وهو يعود 
بحسب ما تقل هاري ساکز (عظمة بابل: ۲۱۱) إلى نحو 
NN‏ ۰ ق.م.» أي إلى ما قبل العهد الأسطوري 
لإبراهيم وموسیٍ كما تحدثت عنه التوراة. لقد أنهى هذا 
الاكتشاف جدلاً عقيماً كان يدور بين المؤرخين والعلماء 
حول «عصر الختان الإبراهيمي) الأسطوري پاعادة وضعه في 
عصر سابق لظهوره. وإذا أخذنا ملاحظة هاري ساكز, 
السديدة القائلة: (إن الختان لم يلعب» قط في حياة 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


السومرتين والبابليين أي دور تقريباًء نظراً لأنهم لم یکونوا 
يمارسونه) فإن هذه الممارسة» يجب أن توضع في هذه 
الحالة» ضمن إطارها الصحیح, بصفتها ممارسة طقوسية 
تخص الجماعات الرّعويّة الهَلِعّة من الجدب والجفاف 
والقحط. وبینما كان السومریون والبابليون يعيشون في مدن 
مزدهرة وثرية» ويعرفون نمطا من الحياة المدنية المنظمة» كانت 
الجماعات السامية الغربية (بدو الجزيرة العربية) تجوب 
البوادي بحثاً عن الطعام وتقوم بمهاجمة ثغور الامبراطورية 
البابلية» حيث إنها تركت» هناك» وفي موقع من مواقع 
صداماتها احتملت «نصباً» صغيراً عن «(عضو اکور 
الذي کف دلالياً فكرتها عن الخيضب باعتباره تناسلا. 

وثمة في هذا السیاق» دلیل لغويٌ ثمين لطالا ايء 

استخدامه لا من قِبَلِنَا نحن المعاصرين» وإنما من جانب 
القدماء کذلك. نعني المثل أو المأثور العربي القدیم الذي 
تقشم العالم إلى طبقتين أو صئفين من البشر: «أهل المدّر 
وأهل الوّبره. 


في رأيناء لا تعني كلمة «مَدَر): المطر (كما نقول: كان 
الط مِذراراً أي غزیرآ) كما لا تعني بالضبط القاطنين في 

المدن حيث نقوم» طبقاً لهذا التقسيم؛ بوضعهم في في تقایل 
دلالي مضاد لقاطني البوادي من أهل الوبر» بل تعني على 
وجه التحديد: القلف. وهذا رأي ابن منظور وجمهرة علماء 
اللغة القدامى» فأهل المدَر تعني «أهل المُلْفَة. إنَّ تمييز سكان 
الدن وتلسیبهم إلى صورة مطية بصفتهم «أهل قُلْمَة: اي 
أهل مَدَر» یتوافق مع ملاحظة ساکز بهذا الشأن» لأن سکان 
مدن سومر وأكد وبابل لم یکونوا يمارسون الختان» وفضلا 
عن ذلك» فان هذا التلسيب يجعل من «الختان) موضوعاً 
صراعياً يكرّس الصورة التقسيميّة النمطية للعالم القديم. 


ختان إبراهيم 
«... قال النبي لا اکن 
إبراهيم بقدوم وقد فُسرت 
قدوم هذه بأنها ثنية بالسراة 
- سراة عسير ‏ كماأنها 
موضعٌ على مبعدة ستة أميال 
من المدينة وفي الصحاح: هي 
موضع وقدّم: : موضع باليمن. 
ولکنها فُسرت ایضاً كاداة. 
والقدوم آشبه بالسکین 
المصنوعة من الحجر..». 
(نص ابن منظور وياقوت) 


انقرف 


شقيقات قريش 


المَدّر (أهل الم واهل 
الوبر) 
8 وق ١‏ لمقل الام من مادر. 
وهو جد بني هلال. وفي 
الصحاح هو رجل من بني 
عامر بن صعصعة. 
ویْقال للرجل الذي لا یمتح 
بالماء ولا بالحجر در 
و الامدر: 0 الأقلف. 
والعرب تسمّي القرية المبتية 
بالطین واللپن: المَدّرة ومَدر: 
قرية بالیمن وأهل المَدر: اهل 
القری والأمصار. 
وفي حدیث [براهیم النبي: أنّه 
يأتيه آبوه يوم القيامة فیساله 
أن یشفع له فيلتفت إليه فإذا 
هو بضبعان أَمْدَنَ.ه. 

(ابن منظور: لسانء مادة 


تم 


۲۸ 


وسنرى تاليء كيف أن الختان لعب دوراً محورياً في النزاع 
بين الجماعات وفي قوائم الأنساب العربية والعبريّة. تعنی 

كلمة «الأمدر): الأقلف. وقد وَصَف العرب ا 
البدوية من «مجتمعات الإبل» الممْتئقة عن مارسة الختان 
ب «بني مَذراء». وفي الحقيقة فان «مجتمعات الابل) لم 


تكن مومدة النظرة في ما حص مسألة الختان حتى عشية 


ظهور الإسلام. فقد كشفت «معركة أحد) بين المسلمين 
والوثنيين من قبائل ثقيف وقریش أن بين القتلى من 
الش رکین «ْلْمَ» مع أن أكثرية من هؤلاء كانوا يمارسون 
الختان. وفي قائمة أنساب القبائل النتسبة إلى «هلال» نجد 


أن اسم الأب الأعلى لهذه القبائل يُدعى «مادره أيّ: 


الأقلف» وهي إشارةٌ لا تماريها العين» بأن نسب القبيلة التي 
غرفت ب «بني مادر» يندرج في إطار توصيف حالتها 
القديمة؛ يوم كانت من «أهل القَلْقَة». ويبدو أن القبائل 
تركت فضلاً عن الأدلّة اللغوية عن حقيقة أنسابها الُخيلةت 
مواضع وأماكن خلّدت هذه الذ کری عن النزاع الذي دان 


أصلاة حول الضب من خلال 0 طقوسية إلى الختان» 


ومن هذه الواضع آسماء قرى يمنية ذكرها ياقوت الحمويٰ 
في معجمه عرقت ب «مَدر) بمعنى: الارض القاجطة. 
اجیبة أيّ: «لمّلفاء»» وهذا هو في رأينا ‏ الأساس 
الصحيح لتقسيم العالم القديم كما تخيلتة القبائل. 

وهناك شاهد لغويٌّ مير آخرء يُدَلّلُ على الفكرة ذاتهاء 
ويصكٌ في الاتجاه العام لفكرة انعدام وحدة النظرة» بين 
الجماعات البدوية إلى اختان» نعني كلمة «تضراني» 
و«نصارى). 


لقد شاع بين القدماء» وكذلك المعاصرين» وحتى بين 
مسلمی الدعوة الاسلامية. أن القصود من كلمة «نصرانی» 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


التي تُطلق على فرقة من المسيحيين أو على المسيحيين بعامة 
الإشارة ضمنا إلى مدينة الناصرة المعروفة في فلسطين المحتلة» 
بل هي اشتقاق منها كما ذهب اللغويون القدمای وهذا غير 
صحيح. وإذا كان هناك من يزعم أن كلمة «تَضراني» من 
الناصرة» فان الواقع ید هذا الزعم الفج» إذ يتوجب علينا 
أن نُسمي ‏ في هذه الحالة - كل مسلمي الناصرة بالاسم 
نفسه فنقول عنهم «نصاری» وهذا غير معقول. وقد ضعّف 
ابن منظور هذا الرأي الذي طرحه كبار علماء اللغة الذين 
ربطوا بين اسم الناصرة (المدينة) والمسيحيين فيها. 
تعني كلمة «الأنصر» عند العرب والأقلف». وفي حديث 
لنب يلد يَرِدُ قوله: «لا يۇمنكم أَنْصَره أي: أقلف. 
قال شاع جاهلى یصف نافتَیه وقد طأطأتا رأسيهما من 
التعب والإعياء: ١‏ 
«فکلتاهما خوت وأشجدت رأسها 

كما أشجحدت نُضرانة لم قتف» 
وتدلیلا على عمق التمايز والانقسام لا بين «مجتمعات 
الإبل) و«مجتمعات الخراف) وحسب. ونما كذلك بين 
«الختونين» و«القُلْف) بكل ما يعنيه ذلك من تشابكات فظة 
ومزعجة مشوّشة للفهم فسوف أسوق هذا المثال» لأجل 
البرهنة على نمط زائف رائج حتى في ثقافتنا العربية 
العاصرةء ونظرتها التقليدية إلى ماضي القبائل. 
لقد اشتهرت إحدى القبائل العربية العروفة باسم (بّني 
غذرة» با دعي اعتباطا ب «الحبٌ العذري»» حتى خرج 
علينا المؤلفون التاريخيون والأدباء العرب» بتعابير تدمج دمجاً 
مُفْرِطاً في الأريحية والتساهل بين القبيلة وبين اصطلاح 
«الحبٌ العذري»» حيث بات أمراً مفروغاً منه أنهما شيء 
واحد. وتم» في هذا الاطار» تصديق مزاعم أدبية قديمة عن 


۹ 


بنو عذرة 

جرير: 

عم ابن مرّة يا ردق که 
غْمْرٌ لطبیب نغانعٌ المعذور 

- الکین: لحم الفرج. والعُذرَة 

وجع الحلق من الدم وذلك 

الموضم یسمی عذرة - 


۲۷۰ 


«حتٍ عذري» ارتبط باسم قبيلة «بني عذرة» كأن ما من 
قبيلة أخرى عرفت مثل هذا الحب؟ الذي صار جکراً لها؛ 
وأ سائر القبائل الأخرى لا تعرف سوى «الحبٌ الدنس4» 
وهذا غير منطقي. ولأننا نعتقد بنسيان الأصل البعيد للاسمء 
وهو توصيفٌ لالة القبيلة أكثر ما هو تعبير عن امتلاكها 
لامتياز يَرفعُ من شأنها بين القبائل» فان رد الاسم إلى معناه 
سيكون أمراً ملحاً. تعني كلمة «عَذّرة): الختان» ومنها جاء 
اسم القبيلة» التي القسبت» شأنها شأن القبائل الأخرى» إلى 
ذكرياتها عن طفولتهاء فتسمّت باسم أب أعلى. قال 


الشاعر: 
في فتيةٍ جعلوا الصلیت إلههم 


حاشاي اني مسلمٌمَغذورُ. 
والعَذُرة والاعذاژ والعذیتن کلهاء بحسب معاجم اللغة 
العربية القديمة: طعام الختان. وفي حدیث للنبی آورده ابن 
منظور قال يكل «الوليمةٌ في الاعذار حقٌ». ومن الواضح 
تماما أننا آمام تقليدٍ عريي قديم عرفته الجماعات العربية 
الأولى؛ أساسةٌ إقامة مأدُبة طعام للمختون» وهو ما يوطد 
فكرة ارتباط قطع المُلْمَةَ بطقوسية الطهارة وا 
وكانت القبائل جريا على تقليد من تقاليدها تحن ما بين 
(عشر سنوات وحم عشرة سنة)» وفي بعض الوارد 
الاسلامية يَرِدُ قول للنبي :كنا أعذارٌ 8 واحد» بمعنى: 
خی في عام واحد. وثمة ة أكثر من رواية ته تشير إلى رآ النبي 
ولد مغذوراً مسروراً) أيّ: مختوناً و السرّة. كما يقال 
في اللغة: آغذروا للقوم» ععنی: آولوا لهم أو ليشا لهم 
مأدبة طعام. ویبدو أن مأدبة طعام الختان دخلت في هجاء 
القبائل» وقديما هجا شاعرٌ جاهلي قبيلة ربيعة وعیرها 
بالمجاعة. قال: ١‏ 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


کل الطعام تشتهي ربيعة 

الخراس والإعذار وال قيكسة. 
بهذا المعنى فان كلمة «عَذْرَ رة» التي صارت اسماً لأب أعلى 
في قوائم الأنساب العربية» يمكن أن تحال إلى توصيف قبيلة 
لنفسهاء تمايزت داخل «مجتمعاث الابل» كونها من القبائل 
اختونة. 
يرد اسم «بني عَذْرَة» لأول مرة» في نقش معروف لاشور 
بانیبال نحو ۸۵ ق.م. في صورة (بر - عذري» والعي 
قرئت من قبل علماء الآثار على أساس أنَّ «برّه هي الکلمة 
العربية الجنوبية ذاتها بمعنى (ابن» بني) كما قرئت (عدري) 
(عذري): غذرة. وفي الواقع» فان اسم «عذراه «عذرة» أو 
«عَذْرَة» هذا لا یزال محفوظاً قبل تاريخ النقش الانف في 
صورة اسم موطيع فلع في بلاد الشامء علی طريق تدم هو 
(عدرا)» ماما كما هي صيغته القديمة (من دون نقطة فوق 
الدال)» با يدعم وجوداً حقيقياً لقبيلة عربية من القبائل 
الأولى» كان لها ذات يوم شأن كبير لارتباطها بفكرة 
الطهارة الدينية. 
تندسبٍ (عذرة) في قوائم الأنساب العربية ولوائحها إلى 
«قُضاعة» اليمنية الأصل والعدنانية النشأة» وكانت ديارها 
التي استقرّت فيهاء في وادي القرى ثم تبوك حتى أيلّة قبل 
هجرتها الكبرى صوب بلاد الشام. ومن الفعل الغلائي 
«عَذّر» بمعنى (ختن) اشتقّ العرب کل «عذراء» وبه شمیت 
كل امرأة بكر لم يِنْسَسْهًا رجل. وبحسب ابن منظور (مادة 
عذر) فان «العُذْرَة) تعني هنا البکارة وقد ۳ التعبير 
للإشارة إلى نوع من (القطع) الرمزي لأن الرأة إذا حُفِضَت 
(والحمُضُ: الان الأنشوي) قُطِعت «نواتها» وقد افترض فقيه 
إسلاميّ مرموق هو ابن القيّم الجوزيّة (ت نحو ۱۳۵۱ م.) 


۳۷۱ 


جریر 

(ربيعة الجوع: هو ربيعة بن 

مالك بن زید مناة بن تمیم 

وهم ربيعة الجوع: ٠‏ 

حایفهم فقرٌ قدیم ومنلة 
وبثس الخلیطان المذلّة والفقرُ 

قصبراً على ذل ربيع بن مالك 
وکل ذليلٍ خير عادتو الصبرٌ) 


شقيقات قريش 


۳۷۲ 


في کتابه (أحكام الولود) أن ختان المرأة قد یکون مُتَضَّمِئاً 
لنوع من العلامة على عبوديّة الولود» ماما كما هو الحال مع 
العبد الذي تکوی جبهته أو تُقطع أذنه أو يُجدع أنفه 
كعلامةٍ على استرقاقه (حتى إذا أبقّ زد إلى مالكه بتلك 
العلامة)» وهذا رأي جريء غير مألوف في تأويلات الفقهاء 
للختان. وبهذا المعنى فان عبارة «قْضٌ خاتم العذرية» لا تشير 
إل إلى موضع الختنء لأن كلمة «خاتم» هنا هي ذاتها 
الكلمة الحميرية بمعنى «البَظر) وليست قلباً في الحروف 
لكلمة (ختن) (خاتم)» وقد استخدمت قدياً كاستطرادٍ في 
توصيف الحتّان الأنشوي با هو قطع لقُلْمّة البظر. قال ابن 
الأعرابي: «وقولهم: اعتذرتٌ إليه هو قطعٌ ما في قلبه. 
والعَذْرةٌ كل رمل لم توطأ». 


تشير دلالات الكلمة» بإجمالهاء إلى ا القتصود منها هو 
«القطع». فكيف تبلور مفهوم القدماء ثم المعاصرين من العرب 
والمستشرقين لهذه «العُذْريّة» كتعبير عن «الحبٌ العذري» 
وللأشعار التي ارتبطت به وحيث زعم على الدوام, أن هذه 
القبيلة اشتهرت بأن فتياتها وفتيانها لم يعرفوا «حباً دنساه؟ ان 
فهماً أفضل وأدقٌ لمعنى الاصطلاح الشائع «الحبٌ العذري» 
سیکون مكنا عبر وضع كلمة (عذر» في موضعها الأصلي 
بصفتها كلمة دالة على الختان القدم المارس حتی من 
جماعات وثنية» أيّ: على نوع من الطهارة (وحتى اليوم 
يسمّي العراقيون كلمة ختان ب الطهور ). وا كان المنتان» 
كما لاحظناء يتضمن معنى الطهارة هذا من دنس القحط 
والجدب» فان دلالة الطهارة والغذرية ستكون دلالة راسبة فى 
ثقافة القبائل كمفهوم دینی» أخذت طريقها نحو التطور لتعني 
الحب الطاهر (الحب بلا دنس). 


في هذا الإطار دارت أسطورة طرد (الإلّهة الأم) هاجر وابنها 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


إسماعيل؛ مثلما دارت مزوية التوراة عن (حق یعقوب)» 
وهما معاً تلمّحان إلى العلاقة الوثيقة بين الطعام والختان من 
جهة وبين الطهارة والخِضب من جهة ثانية. والمثير أن برنال 
(أثينا السوداء: ۱۹۰) نقل رأي عداهغىى أمهطء:38 القائل رن 
اسم (هاجر) مشتق من الجذر 81 الذي يعني باليونانية 
(يهيم» يهاجر) وأنَّ أسطورتها ممائلة لأسطورة الالهة اليونانية 
(هيرا). لکن برنال وآستور لم يفعلا شيئاً وهما یفترضان 
هذه الصلة. أمَا ابن منظور (لسان» 4: )١١‏ فقد رأى أن 
العرب آجازت - قدياً - أن يكتب اسم «هاجره (آجر)» 
وهذه مقاربة لغوية هامة قد تسلّط الضوء على الطريقة ة التي 
انتقلت فيها أسطورة الإلّهة الأم عبر الفينيقيين إلى كريت» 
من موطنها التاريخي: الجزيرة العربية. وقد يكون الأصل فيها 
مزوية قديمة عن البقرة التي ظل (قدموس) (ثَدْمَم يمشي 
خلفهاء متتبعاً أثرهاء كما يتب الفصیل (ولد الناقة) أثر أَمّه. 
هذه العبادة الموغلة في التقدم للناقة» هي الأساس الذي 
نهضت عليه أسطورة طرد (إسماعيل وهاجر)» والتي جرى 
فيها دمج أخبار تاريخية عن هجرة قبلية» وولادة جماعات 
جديدة في (مجتمعات الإبل) ومن ثم حدوث تمايزات 
وانفصالات باعدت بين أنسابهاء مع أخبار ومواد أسطورية 
تتصل اتصالاً وثيقاً بطقوسية (بَحر) أذن الناقة وطردها مع 
ابنها. 


۳۷۳ 


آجر - هاجر 


«بین میخائیل استور أن 
قصة یو وزیوس وهیرا 
تشبه القصة الساميّة لهاجر 
في الکتاب المقدس. ویورد 
استور كذلك فقرة لافتة 
للنظر من سفر إرميا وهي ان 
مصر بقرةٌ جميلةٌ ولكن ذبابة 
من ذباب الماشية هاجمتها 
من الشمال وهي توحي أن 
المستمعين الإسرائيليين لهذا 
النبي كانوا على معرفة 

بالحكاية الشعبية..». 
(مارتن برنال :لقدع8 .34 
٩ ۵ «Black Athena‏ ۳( 


1[ 
حول مسألة ملكي صادق 


لم تر كلمة أو اسم» في «التوراةه من الجدل والخلاف حول 
احتوی ا حقيقي لهاء مثلما آثارت كلمة «ملکیصا دق» التي 
عَدّها سراح الكتاب المْمُدّس لليهوديّة اسماً. فيماء علی الضد 
من ذلكء ارتأى ناد التص التوراتي أنها «كلمة» أو «جملة 
غامضة» أسيء فهم محتواها عند الترجمة من اليونانية أو 
الإرميّة إلى العبرية ثم العربية. وتفاقمت المشكلة سوءاًء حين 
جری» وفي مراتٍ عدّة في الدراسات الكتابية الغربية والعربية؛ 
تبتي نموذج سقيم في التأويل الضّيء يقومٌ على إدراكِ مترّمت 
ومفتقد للترابطء لسائر إشارات التص: جرى فيه طمش 
عشوائي للعلاقة بين هذا النص ونظائره في الكتابات الإخبارية 
العربية. وفي هذا النطاق اقترح كمال صليبي (التوراة جاءت 
من جزيرة العرب: ۱۹۸۵) ترجمة أخرى من العبرية للمقطع 
الذي وردت فيه الکلم ليتسنى إدراك فحواها على نحو 
أفضل» وبموجب هذا العمل تمت مكافأة الكلمة بجملة طويلة 
نسبیاً» جعلت من الاسم شا دالا على الطعام. وهذا ما 
ضاعف - في رأينا ‏ من تعقيدات المسألة. 


ولأجل معالجة أحرى» تُعيد شبك التص التوراتيٍ (الإخباري) 
بالنص الإخباري العربي القدیم. التوارث شفوياً والدژن في 
مصادر لم تصلناء ولکن جری الاستناد إليها من جانب 
الإخباريّين العرب» فاننا سنورد - هنا مقتطف التوراة هذا 
حول «ملکیصادق» حيث يظهر الاسم لأول مرة في (سفر 


واس اض 


مصدق وصدّیق 
«فقال له الفرعون - آیها 
الصديق. يعني: فيما عبر ت 
لنا من الرؤيا. قال: تزرعون 
سيع سنين دأيا». 

(الثعلبي: عرائس المجالس) 


- قصة يوسف - 


شقيقات فريش 


الاعشی: (في مديح شمر 
يرعش: أبي مالك) من ملوك 
حمیر. 

واي امرئ لم يخنة الزمن 


(ديوان الأعشى) 


أو ر شليم 

الاعشی: سّلمء (أورى شلم) 

(طوّفتُ للمال آفاقة 
عمانٌ فحمصٌ فاورى شَّلَمْ 


۳۷۹ 


التکوین). ولکن» وقبل ذلك» لا بد من أن نفرغ من مسألة 
ليست شكلية بنظرناء تتعلق بأسلوب رسم الاسم القديم 
«ملکیصادق» لنقعرح رنتما عتا له: (ملکي صادق) تماماً 
كما نکتب اسم اللك اليمني آسعد ملکیکرب الوارد في 
النقوش في صورة (ملك یکرب) التي استعملها عرب 
الشمال» وتماماً كما رسمنا اسم «أبيمالك» في صورة (أبي 
مالك). وفي هذا الإطار هناك أكثر من شهادة قديمة على أن 
علي بن أبي طالب كتب اسمه أثناء صلح الحدَيبية في 
صورة (علي بن أبي طلب) وهو رسم عربي للاسم كان 
مألوفاً باستمرار. 


يرد اسم «ملكي صادق» في (تك: 53/١4‏ - ۱۸). 


[وعند رجوع رام بعد أن کسر كدر لا عومر 

والملوك الذين معه» خرج ملك سدوم لملاقاته إلى 

وادي شوى - وهو وادي اللك -. وأخرج 

ملكيصادق ملك شليم خبزاً وخمراً لأنه كان كاهناً 

لله العلی. وبارك أثرام وقال: 

«علی أبرام بركة الله الع خالق السماوات والأرض. 

وتبارك الله العلی الذي أسلع أعداءكٌ إلى يديك» 

وأعطاه یرام المشر من كل شيء]. 
هذا هو القطع الوحید في التوراةء الذي تَرِدُ فيه (الكلمة) أو 
الاسم وبرسمه القديم: ملكيصادق» وهو رسم عربي جنوي 
مألوف في الكتابات اليمنية القديمة. ولان النّص يدور في 
نطاق عودة من حرب ولقاء بين أبرام (العبراني) مع ملك 
شلیم» فإنه يدور كذلك حو «نظام الغشر»» فالمنتصر عاد 
بالغنائم وأعطی العُشْرَ من کل شيء. إن آطروحتي الرئيسية 
في هذا الكتاب» إلى جانب مسألة الانساب ومائدة طعام 
الجماعات القديمة» تستندٌ إلى الفكرة التالية: إِنَّ الجوانب 
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الجوهرية التي صرف الانتباه نحوهاء داخلٍ النص 
الاخباري العوراتي» يمكن أن تُفهم على نحو تَلأق» إذا 
جرى تفهّم تنم ابیت الورولة عن ماص ثقاي فرعن في 
لدم على أنها تخصٌ أساساً سائر الجماعة العبرانية الأولى 
قبل تمايزها وتفكك وحدتهاء وليست بنيات معرفية 2 مستقلة 
أو خاصة بشعب بني إسرائيل القديم والزائل. وهذا ما 
یکشف عنه بجلاء و ن محتوى النّص الآنف الذي 

یربط بين عودة رام (إبراهيم) من ارب ظافر وبين أداء 
الغشر من کل شيء (من غنائمه) ثم تلقي الب ركة من کاهن 
مقاطعة صغيرة تدعی في التوراة (شلیم) (ديار بني سلیم)؛ 
بما يعني أن برام العبراني (إبراهيم) وسلالته. کانوا یعیشون 
في إطار نظام ثقافي لم يكن من ابتکارهم بل كان سائداً 
حين وصل إلى «أرض كنعان» حيث حدثت المجاعة طِبقاً 
لفحوى السردية التوراتية. ولذا فان الإشارة الهمة للغاية في 
هذا التص ليست اسم ملكي صادق بل كلمة «الغشر» التي 
تعر عن «نظام العشور» الذي سنبرهن على أنه كان من 
أساسات النظام الثقافي العربي القديم في الجزيرة العربية» وقد 
تبلور في بعض الحالات كشرعة تتصل eb‏ الدینیة). 


أ عشور مكة 

تحدئت سلسلة من الأخبار والوویات والأساطير العربية عن 
نظام العشور وصلته العضويّة ببدايات الاستقرار» قبل أن 
تضرب المجاعة الکبری (مجاعة مكة) أو «أرض كنعان» 
حلقات هذا الاستقرار وتفتّتهاء وهذا ما يكن دعمهٌ عبر 
قراءة «تاريخ المجاعة) كما رواه الإخباريون باقتضاب في 
آخبارهم عن مكة. تظهر صورة هذا الاستقرار البذئي» في 
الزویات العربیة» على نحو يصعب تقبله خارج لغة الخطاب 
الأسطوري» فمكة مكان مُجدب يتحوّل فجأة وبعد 


شقيقات قریش 


السمیدع 

قال طفيلٌ بن عوف العْتوي: 

وفينا ترى الطُّولى وكل سَمَيْدعٍ 

مدرّب حرب وأبِنٍ كل مدرب 
(الاشباه والنظائر: )۸٩‏ 


۳۷۸ 


وصول هاجر وإسماعيل» إلى مکان خضب تتزاحم حوله 
القبائل بالمناكب» متدفقةً من جنوب قاحط نحو شمال 
مزدهر. ویبدو أنَّ هذا التزاحم بين الشعوب والقبائل» حول 
مكة با هي (موطن استقرار» جلب معه نظاماً ثقافياً جدید 
وأشكالاً من تنظیم الحياة الاجتماعية والدينيةء في أساسها 
العمل ب «العشور»» الذي دُشير صورته الأولية في (التوراة) 
إلى أنه كان نوعاً من الضرائب العينيّة التي فرضتها الجماعة 
المنتصرة على القادمين إلى مكة للاستقرار أو الحج. رفي 
صدد هذه النقطةء فقد روت المصادر العربية أخبارا 
ومزویات وأساطير ترتبط بوصول إسماعيل إلى مكة مع 
أخوال أولاده من جهن حيث نشأ نوغ من تقاسم للسلطة 
في المكان اس بين العماليق (العمالقة في التوراة6 
وجَرْهُمِ وهو ما يمكن اعتباره نمطأ من ازدواجية للحکم 
فرضه الصراع حول المكان الخصبء والذي انتهى بعد 
حروب طاحنة إلى تسليم العماليق بوجود جُرْهُم في 
السلطة» كشريكُ وكمنافس قويء ويقول الأزرقي (أخبار 
مكة» ۱: ۸۲) ناقلاً رواية ابن إسحق وآخرين: أن جرشم 
وصلت مكة: 

«فأقاموا مع العماليق وكان لا يخرج من اليمن قوم الا 

ولهم ملكُ يقيم آمرهم وكان ذلك شلد فيهم ولو 

كانوا نفراً يسيراً. فكان المصّاض بن عمرو ملك 

مجرهُم» وكان السميدع ملك قطور. فتَرّل الضاض 

أعلى مكة وكان يَعْشّْر من دخلها من أعلاها. ونزل 

السميدع أسفل مكة وكان يَعْشّر من دخل مكة من 

أسفلها». 
ما ابن الأثير (الكامل» ۱: اه لايدن) ونقلاً عن ابن 
الكلبي فيرى أن «الملك الضخاك» هو الذي أرسى نظام 
العشور إذْ: 
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سار بالجور والعسف وبسط يده في القتل وكان أوّل 

من سن الصّلب وأوّل من وضع العشورة. 
والملك الضخاك هذاء الذي تكثر الاخبار عنه فى روايات 
القدماء من دون أن نعرف عنه اَي شيء تاريضي مد عند 
بعض الإخباريين من ملوك معذّ. ففي رواية منقولة عن الزبير 
عن مكحول دوّنها الصالحي الشامي (سيرة خير العباد: 
۳:۸ 

«آغار الضكحاك بن معد على بني إسرائيل في أربعين 

رجلاً من معد عليهم دراريع الصوف خاطمي خيلهم 

بحبالٍ الليف فقتلوا وسبوا وظفروا». 
وییدو من وصف الأزرقي؛ الدقیق والنموذجي» لشكل توژع 
السلطة بين القبائل التزاحمة لاجل فرض نفوذها في مكة 
على جانبي الوادي اضب أن نظام العشور ارتبط بوجود 
«سلطة دينية» وإِنْ كانت مزدوجة. كما يُفهم من روايته ا 
القبائل الخاضعة أدّت العُشْرَ من أموالها. وبهذا المعنى» فان 
رام (إبراهيم) العبراني» يكون هو وأولاده قد خضعواء هم 
آیضاً لهذا النظام» الذي استمر طويلاً حتى عهد قصی جد 
النبی (نحو ۵۰۰ م.) بحسب رواية السعودي (۲: ۰۱۷۲ 
الذي یقطع بأن نظام العشور ظلٌ معمولاً به حتی بعد 
سقوط حكم جرهم وصعود خرّاعة وقريش: 

«وکانت ولاية البیت - الکعبة - في خرّاعة ثلائمائة 

سنة. واستقام أمز قصیع وعشر على مَنْ دخل مكة 

من غير قریش». 
وهو ما يكفي لتوضیح المعنى» الذي ينطوي عليه نظام الغشر 
ببعده الدينى المرتبط بالمكان المقدّس. وفضلاً على هذه 
الإشارات اسب هناك كثرة من الزويات التى تدور فى 
النطاق ذاته. رن قراءة آحری, مغايرة للتص التوراتي» يبك 
فيها الجانب الاخباري مع نظائره في كتب الإخباريات 


۳۷۹ 


الضکاك 
«... بيوراسب ‏ ملك الفرس ‏ 
وهو الازدهاق الذي تسمّيه 
العرب: الضخاك وأهل اليمن 
یذعون أنّ الضخاك منهم 
وأنّه أول الفراعنة وكان ملك 
الخليل. والفرس تذكر اله 
o ۰‏ سر 1 
منهم وتنسبه إليهم وأنه بيو 
راسب ابن آروندا بسب ۰ 
(ابن الاثیر: ۱: ۰۳) 


YA: 


العربية» تبيخ وحدهاء بفهم أعمق وأفضل» لأن ملكي 
صادق الذي أخد (الغشر من كل شيء) عندما التقى أبرام 
العبراني» يصبح في هذه الحالة صاحب هچ ينية تقوم 
بفرض الضرائب» با أله كاهن شليم. ا رو 
المائلة الشلقة بين الصین التوراتي والعربي؛ نقوم» تلقائیا 
نع أي تشوش في مفهوم العشور وإعاقته» بل ونتمکن من 
ضبطه واعادة اکتشافه کنظام مندثر وهذا آمر حيوي في 
فنية تحليلئة مُقطأبة. 
ولذلك سنقوم لهذا الغرض» بتفكيك أسطورة تخصٌ 
شخصية خيالية طالا دارت الشبهات حول دور مزعوة 79 
في تاريخ الصراع على مكة: مُعتبرينَ هذ" الأمر لُك المسألة» 
لأجل بلوغ المقاصد التي هدفت إلى الإخبار عنها مَزوية 
إبراهيم وملكي صادق. بل وإلى إبرازها بصورة متعمّدة) 
ولكن مدر کین اد الإدراك في الآن ذاته أن هذه التَمّنية 
الجامحة والمتطلبة» تفتق مع ذلك إلى ما هو مألوف عادةٌ 
في ات غير و حيث يسيرٌ مُعالج النتصوص» 
على الخطى ذاتها التي يرسمها له السرد مُتَقيّدا بحذر 
واحتراس مالفا فيهما إلى أقصى حدّ من الانزلاق وراء ما 
هامشی ومُحيط بالنصوص من الخارج. ما نحاول 
الحصول عليه من ثمار ناضجة عبر هذه التِقُنية يتمثّل في 
تحقيق انتقالٍ سلس وشقاف» من الشرد التوراتي إلى السرد 
العربي القديم» وبالعکس والنفاذ إلى البنيات المتمائلة 
2 ودا ما نرتئي أنه سوف يُزعزع بصورة غير 
متوقعة» كل الاساس القديم والمتهالك» والذي قامت به حتى 
ان قراءة تقليدية سقيمة» رأت إلى النّص التوراتي كما لو 
كان معرفةٍ مستقلة بعالم خاص وشفلق. وفي منحی آخره 
سيكون أمراً میا إلى أبعد حدّء بالنسبة إليناء أن نجرف من 
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أمامنا كل التدفقات ار دية» الشيّقة + ریت في القص 
والخيالية» وبالتالي كل ما يبدو في نظر قراء التاريخ حقائق 
شبه ابعة أو راسخة. وکمشال على ذلكء إعادة إدراك 
شخصية (أني 7 غال) اللي صر في المؤويات العربية 

99 ما الصلة بين ۳7 صادق ري وأبي 
رغال (العربي)؟ 


- عشور أبي رغال في الحجاز 
بوضعنا لنظام العشور الذي آشارت إليه التوراة» داحل 
النسيج السوّدي ذاته الذي یجمع روایات التوراة ‏ وکتب 
الإخباريين العرب» فإننا نكون قد وضعنا المغزى الخاص 
بوجود شخصية ملكي صادق» داخل الإطار الحقيقي 
والتاريخي» وهذا يستدعي الكلام عن أساطير أبي رغال. 
تقول الرواية العربية: إن آبا رغال الذي يُعرف في الأدبيات 
التارينخية بکونه دليل حملة أبرهة 0 على مكة (۲۰ه 
م۶ وبسببها وصم بالخيانة وژجم قبره كما عم كان قد 
قدّم للمحتلّين الأحباش ما يلزمهم من خدمة للوصول إلى 
مک وهذا ما تقوله رواية ابن هشام في (السيرة» :١‏ 4۲): 

«فبعثوا معه آبا رغال يدلّه على الطریق إلى مكة 

فخرج آبرهه ومعه ابو رغال حتی آنزله اعمس فلعا 

آنزله به مات أبو رغال هناك فرجمت قبره العرب» 

فهو الذي برجم الناس بالْعْکس». 
هذا ما تقوله الروایات التاريخية استناداً إلى ابن هم لكن 
الأساطير القديمة لا تقول بذلك» بل هي تضع «با رغال» 
في عصر آخر وتجعل منه «عشارأً» من عشاري الحجاز» كما 
يرى السعودي (۲: ۲۰۱) الذي یقول إن ربا رغال) كان 


۱۸۰۱ 


أبو رغال 

«المسعودي: وف طریق مكة 

بين الثعلبية والهبير موضع 

یعرف بقبر العبادي ترجمة 

رغال. 

ابن الاثیر: وسار حتى أنزله 

بالمُغمس. قلما تزله مات آبو 

رغال فرجمت العرب قبره 

فهو القبر الذي پرچم...». 

(نصوص المسعو دي: ۲ 

۰ ابن الأثير: :١‏ 1( 


شقيقات قريش 


أبو رغال 

(نص ياقوت وابن هشام) 

«... المُفٌمس: موضمٌ قرب 
مكة في طريق الطائف مات 
فيه آبو رغال وقبره یرجم 
هناك لانه كان صاحب الفیل 
فمات هناك (0: ۱۸۸ 
یاقوت): 

«فیعئوا معه آبا رغال یدله 
على الطریق ال مكة فخرج 
آبرهة - الحبشي - ومعه ابو 
رغال حتی آنزله المقمٌس. 
فلمًا انزله به مات ابو رغال 
هناك فرجمت قبره العرب» 
(ابن هشام: :١‏ "؛). 

التوراة 

العشارون: الخطاة. 


YAY 


يعمل مساعداً للنبيّ صالح نبی ثمود لجمع الصدقات 
والاموال» حتى جرى اتهامه من جانب «ثقيف» بمخالفة 
قواعد الجباية وبالجور والظلم فوثبت عليه وقتلته. ويُستدل 
من بيت شعر منسوب لأمية بن أبي الصلت أن «آبا رغال» 
هذاء كان من مساعدي النبئ صالح» وأنّه كان یتمتع 
بكفاءة وقوة شخصيّة مكنتاه من العمل كعشّارء لكنه قتل 
بسبب سوء تصرّفه. ومع أ البيت النسوب لأمكة بن أبي 
الصلت يندرج في سياق الشعر الوضوع. فإنه يلمح إلى 
واقعة قتله: 
«تفواعن أرضهم عدنان را 
وكانوا للقبائل قاهرينا 
وهم قتلواالرئيس أبا رغال 
بمكة اد سوق بها السوضیناه. 

وعلی غرار السعودي» يضع ابن الأثير وابن الجوزي (الْتَظم ۱: 
٠‏ ) في رواية متناسقة» شخص «أبي رغال» هذا في عصر 
ثمود ونیا صالح» حيث عدبت مود بعد عقر الناقة قة المقدّسة: 

«وأصبحوا في الیوم الرابع» تیم صيحة من السماء 

فيها صوت كل صاعقة فتقطعت قلوبهم في 

صدورهم وهلكوا وكان منهم رجل بالحرم ‏ الكعبة . 

- يقال له أبو رغال - منعه الحرم من العذاب». 


وإلى جانب هذه الروايات» يمكن الاستدلال ببيت شعر 
منسوب لشاعر جاهلی» لعلّه من الشعر المنحول» يقول فيه 
عمرو بن دراك العبيدي أن التهمة التي وجهتها «ثقيف» 
لأبي رغال وقتل بسببها كانت التلاعب بالعشور: 

«تراني إن قطعتٌُ جبال قيس 
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وأجوز في الحكومةٍ مسن سدوم). 


لكل ذلك لا بد من ملاحظة بعض الجوانب الخاصة برواية 
العرب لنظام الخشر: 


۱ - إذا كانت الوقائع الانفة التي یسوقها السعودي وابن 
الأثير وابن الجوزي وأميّة بن آبي الصلت وعمرو بن دراك 
العبيديّء فضلاً عن رواةٍ آخرین» هي وقائع كافية» بح 
ذاتهاء لدحض ومنيد الخبر التاريخي الق الذي رؤج له 
ابن هشام في السيرة النبويّة» حيث ثُقِل «أبو رغال» 
الشخصية الأسطورية من عصر ثمود إلى عصر أبرهة 
الجبشي وغزو مکة بل وتنفي عبر رواية مصرعه على يد 
ثقيفء أيّةَ صلة بين وجوده وحدوث خيانة مزعومة» فان 
إنعام الفكر في واقعة مصرعه» النموذجية المشَدّبة» واللأزمة 
لفك لغز «ملكي صادق»» سيكون أمراً حيوياً للغاية. 

۲ - لدينا في هذا النطاق مَزوية عن (بطل) نیب إلى عصر 
ثمود تارة وإلى عصر أبرهة الحبشى تارةً أخرى» كما لدينا 
أناطير عن قان مات جاب الضرائي» نهو قار مد 
عشّاري الحجاز وقد ضرع إثر حادثة تتعلق بنظام العشور. 
ولكن وقبل أن نشرع في البرهنة على أنَّ «ملكي صادق» 
التوراتي مثله مثل «أبي رغال» هو اختراع سرديء .الغرض 
منه رواية خبر عن نظام العشور القديم» سنقوم برسم صورة 
(آبي رغال) ونتوقف عند مغزی تعرّضها لكل هذا 
الاضطراب في النقل» ومغزی اتهامه بالخيانة زان غزو مكة. 
لقد أصبح (أبو رغال) شخصية قابلة لأن تستعاد في اخیال 
الرغوي بفضل تسیبه إلى عصر أسطوريء هو في الصمیم 
من ثقافة میالة إلى رد أصل کل توترات أو تجلیات مظهرية 


YAY 


ابو رغال 

«... لما ظهرت الحبشة على 
أرض اليمن كان ملكهم إرياط 
وآبرهة وكان إرياط فوق 
أبرهة. فلمًا نزل أبرهة 
المْقَمُس بعث رجلا من 
الحبشة على خيل له حتى 
انتهى إلى مكة فساقٌ أموال 
تهامة من قريش وغيرهم 
قاصاب مئتي بعير لعبد 
المطلب». 


(نص الأزرقي: ۱: 5؟١)‏ 


۳۸ 


عرضية مشحونة بالرژی والعصورات الدينية إلى عصر 
یصعب أو یستحیل التحقّق من وجوده؛ وهو إلى ذلك» في 
صميم ثقافة يۇلڭ فيها احقل الاشاري حقلاً خصباً 
صور داهن ام اللوقائع اهناك والعتقدات. ولذلك 
استعاد العرب مراراً كما هو ین بجلاء من تضارب وتشوش 
الصور المرسومة» صورةً شبه نمطية كان وجدان العرب 
يرتعش آمامها؛ وقد ينتابهم الهلع من انعدام الرحمة والعبث 
000 والقلاعب بمصائر الآخرين فيهاء حيث يبرز أو 
يْبثق من قلبهاء بطل (شرير) كان ذات يوم (طيباً) حتى إِنّه 

من الموت حين حل یار بلمود» كما ترعم مَوية ابن 
هذا البطل | المحَُقلب» الطيب» والشرير» ومساعد 
النبی» واخائن» والَْدٌس والعشان والفاسد العلاعب 
بالأموال» لا يمكن إلا أنّ تکون صورة موْشطرة تعوضت 
لسلسلةٍ متواصلة من الانزیاحات المتتالية. 


۳ - وفي بعض هذه الاستعادات المتكرّرة» جری وضع أبي 
رغال في مَزوية عن (عام الفیل) الذي أرّخ به العرب لهجوم 
البشة على مكة بعد سقوط الیمن في قبضة أبرهة 
(آبرامام). ۷ ناريا لا نهاية له في الصور الإخبارية 
المشرودة عن آبي رغال» يرجح الفکرة التالیة: على غرار 
صورة الشیطان. النمطكة في المخيال الرغوي» المقدّس الذي 
انقلب إلى مُدَنْسء الطيّب المتحوّل إلى شري اللاك المنقلب 
إلى شیطان» رسم العرب صورة شيطان أدميّ هو «أبو 
رغال». هذه الاستعادة غير الواعية لصورة إبليس» الشيطان 
السماويّء أحلّت صورة شيطان أرضيء في النهاية» داخل 
خبر تاريخي عن عادة رجم قبر مزعوم. مامغزى هذه 
الشّئِطئة لصورة أبي رغال؟ هل هو مساعدٌ للنبئن صالح؟ هل 
ناه الله من عذاب ثمود؟ هل خان العرب؟ هل كان 
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جائراً؟ هل كان عشّاراً أم حائن؟ 


4 - إن التدقيق في عادة رجم قبر أبي رغال» سوف يقودنا 
إلى فهم نظام العشور الذي استمر على مقربة من الإسلام 
بعدما كان سائداً في عصر إبراهيم على ما تقول التوراة. 


- رَجْمُ المجاعة: جغرافيا وأبطال 


ِنّ الموضع العروف بقبر أبي رغال لا يشير البئة إلى قبر 
حقيقي» بل إلى قبرٍ مُتَخْيّل يُعرف عند الجغرافيين العرب 
ب «المقُمْس» وهو برجم في إطار طقوسية مندثرة المعاني. 
وكما أن الخيال الرغوي صاع ملامح هذه الشخصية وسَرّد 
أسطورتهاء فقد صاغ لها تاريخاً قابلاً للمراجعة والتأويل 
والنقدء وهذه واحدة من شخدع الجهاز السردي في 
الاسطورة» فهي لا توهمنا ب «الحقائق التاريخيّة» التي 
تعرضها علينا على أنها (تاريخ) ونما تبادر ‏ كذلك - إلى 
تزويدنا بكل ما يلزم من عناصر التصديق: فها هنا روايات 
عن قبرٍ لبطل يُرجم بالحجارة كان (ملاكاً) فانقلب شیطان 
وها هنا مکان للرجم یوصف بأنه (قبر). 


الأمر الغابت تاريخيأء من السردیات الخاصة بالهجوم 
العسكري الذي نظمته الحبشة بقيادة حاكم اليمن أبْرهة 
(أبراهام) ضد مكةء إن موضع «المغمس» هو الموضع ذاته 
الذي توقفت عنده الحملة الحربية لتلقي مساعدة القبائل 
العربية المنخاذلة» ولكن الانتهازية والمستعدّة» بل والمتهيئة 
بفعل تنافسات قبليّة مريرة» وتواتراتٍ دينية وعصبية» مع 
القبائل المسيطرة على الحجاز وخصوصاً قریش, لأن تعرض 
خدماتها على اليمنيين وأسيادهم الأحباش من أجل العمل 
سويةء في إطار تحالف فِضْفاض للإطاحة بسلطة قريش 
ونفوذهاء وصولا إلى انتزاع السلطة منها على الكعبة (المكان 


۲۸۵ 


المُفْمس 
«وبعثوا معه أبا رغال يدلّه 
على مكة. فخرج أبرهة ومعه 
أبو رغال حتى آنزلهم 
المُقَمُس: والمُقَمس واقمٌ بين 
الجعرانة والشرايع في طريق 
السيل إلى الطائف ومكان 
القير معروف إلى يومنا هذا. 
المحقّق». 

(الأزرقي ۱: ۱۶۲) 


شقيقات قريش 


«... وتزّل السَمَيّدّع أجيادين 
وأسفل مكة فما حاز ذلك 
وكان مضاض بن عمرو 
يشر من دخل مكة 
TE‏ 
أسفلها ومن کدی. وکل في 
قومه على حاله لا يدخل 
واحد منهما على صاحبه في 
ملکهء. 
(نص الازرقي: 
العشور, ۱: ۸۲) 


۳۱۸8۹ 


المقدّس) ومن عرب الشمال استطراداً. ویتضح من قراءة 
متأنّية لجملة الأخبار والژویات والأساطير الخاصة ب «أبي 
رغال؛ أَنَّ تناقل أسطورته شفاها؛ ادى في ما أدّى» إلى 
حلط موضعين جغرافيين متجاورين» يُعرف أحدهما بموضع 
«أبي رغال» فيما یعرف الموضع الآخر ب «الممكس»»؛ وتم 
طبقاً لهذا الدمج تصوّرهما كموضع واحد. ثم قاد هذا 
الخلط المفجع؛ في ما بعد» ومع تداول الروايات الخاصة 
وتواترها بحملة رة الحبشي واستذكارها في مُنتديات 
القبائل» إلى تصور أبي رغال کشخص ارتباطاً بذكرى 
تخاذل قبائل ثقیف» وفي إطار التشهير بها والترميز إلى 
شخصها في صورة «رجل خائن». وما ساعد على توطيد 
هذا الدمج وقبوله والتغاضي عنه» أنّ حملة أبرهة توقفت 
بالفعل في (الُغگس) وبالقرب من مكان رجم قديم كانت 
العرب تمارس فيه طقوس الرجم الديني ويُدعى (أبا رغال)» 
وذلك لتلقي الساعدة المباشرة وتموين الحملة. على هذا 
النحو ظهر أبو رغال کشخص خائن في روايات العرب 
القدماء لأخبار حملة أَبْرَقة. كما ينضح من جملة الویات 
أنَّ العرب العاربة خلّدتء إبّان المجاعة الکبری» ذكرياتها عن 
هذا الحدث الهلعي» بإطلاق اسم «أبي رغال» عليه جرياً 
على تقليد يتم بمقتضاه تسمية المواضع أو الأشخاص ارتباطاً 


بحدث هلعی. 


إن اسم «آبي رغال» هذا الذي أطلقتة القبائل العربية في 
عصر اجاعة على موضع بعينه» على الطریق بين الطائف 
ومكة» مشق من اسم النبات البريّ الذي لا ينبت إلا في 
فترات القحط والجفاف. وقد عاشت القبائل الجائعة؛ وقتاً 
طويلاًء على تناول هذا الصنف من الأطعمة الوحشية 
وجعلت منه طعاماً مشتركاً مع حيواناتها. وحتى وقت 
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قريب (خمسينات القرن الماضي) كانت العشائر جنوب 
العراق تأكل «الرغل» كطعام من دون أن تكون هناك حاجة 
فعلية لتناوله مع وفرة الأسماك والطيور وانتشار الزراعة. 
ويبدو أنَّ الاستمرارية الثقافية لمائدة طعام القبائل» قادت إلى 
الاستمرار في هذه العادة الغذائية القديمة. 


يقال في اللغة (ابن منظور: مادة رغل): أرغلت الأرض إذا 
ظهر هذا النبثٌ في أوقات انحباس المطر. والرغل و(الوّغال) 
اسم للنبات البريّ. وللتّدليل على العلاقة الوثيقة بين اضطرار 
القبائل زمن امجاعة إلى تناول (الرغل) وظهور موضع يحمل 
اسم «أبي رغال» تخليداً لهذه الذكرى المريرة» أَنَّ الأسطورة 
الخاصة به» تصوّره كعشار جائر لا يعرف الرحمة وهذه 
هي صورة المجاعة. يروي ياقوت الحمويٌ (۳: )5١‏ 
الأسطورة جاعلا من «أبي رغال»: 

«ملكاً في الطائف وكان يظلم رعيته» فم بامرأةٍ 

ترضع صبيًا يتيماً لین عنزٍ لهاء فأخذها فبقي الصبئ 

بلا مرضعة» وكانت سنة مُجَدِبّة فرماه الله بقارعة 


فأهلكتة فرجمت العرب قبره...). 


يدعم تقرير ياقوت» هذاء عن الحادث» بلغته الأسطورية 
المكئّفة عن تصوّر العرب القدماء لصورة «أبي رغال»» تراثا 
ضخماً من الصور والإشارات عن المجاعة التي ضربت جزيرة 
العرب» وفي إطارها صورة نظام العشور الجائر والقاسي» فهو 
يظهر كملكِ وعشار وهذه تماماً صورة ملكي صادق 
التوراتي» فهو أيضاً ملك وكاهن لیم وعشارهاء الذي أخذ 


من یرام العبراني العشور من أمواله. مثل هذا التمائل في 


صور الشخصيات داخل السرد العربي والتوراتي» لن يكون 
ناجماً عن مجرد تأثير با يُدعى ب «الاسرائیلیات»» بل هو 
ينتسبُ إلى وحدة قديمة للسرد في طفولته البعيدة. إن صورة 


YAY 


شقيقات قريش 


نص ابن هشام 
(عام الفيل) 
«... وقال آبو قيس بن 
الاسلت الانصاري: 
ومن صُنْعهٍ يوم فيل الحبو 
ش لد کل سابع شوه رم 
محاجنهم تحت آقرابه 
وقد شرمواأنفة فانخزم 
- شرموا أنفه: شقوه ‏ وهذه 
القصيدة تروی لامية بن آبي 
الصلت - ومن الواضح آنها 
موضوعة لان الشاعر تخیل 
الفیل مشروم الانف على 
غرار شرم آذن الناقة». 


(١ 3 (السيرة:‎ 


۳۸۸ 


اللك الجائر» صاحب النفوذ غير المّقاوم» والذي كان 
يغتصب کل شيء بقي في حوزة الجائعين - فحتی الصبيٌ 
تم شلب مرضعته النزة - هي صورة المجاعة الرمزية التي 
استسلم لقدرها كاتب النّص الأسطوري. يُفتَرَضٌ بالطبع أَنَّ 
الصبئ أنهى سنوات الرضاعة؟ ولم يعد بحاجة إلى مرضعة 
ولكنه بحاجة إلى عنزق وهذه صورة رمزية متشظية عن نمط 
التدهور الذي أصاب شبكات الغذاء واضطرار القبائل إلى 
تناول النباتات الصحراوية (مثل الّا). لکن الخطاب 
الأسطوري باحاحه على رسم صورة للصبی الجائع» مُأئّيسة 
رجام إطايق على تخو غير متوقع». صوره توراتية غابرة 
يظهر فيها إسماعيل صبيًا ورضيعا في اي واحد. إذا تقئلنا 
إجراثياًء هذه الرواية لأجل معالجتها نقدیا مفترضين مع ابن 
الأثير وابن الجوزي وياقوت أن «أبا رغال» كان ملكا في 
الطائف» فإننا في هذه الحالة نقوم بإزاحة مَروية ابن هشام 
وإقصائها ورفضها لأنها تجعل من «أبي رغال» مجرد دليل 
في حملة أبرهة الحربية عام ۰۷۰ م (العروفة بعام الفيل)؟ 
ومع ذلك فان رجم قبر أبي رغال كممارسة طقوسية 
يصعب تبريره خارج إطاره الرمزي» فهو استذكار للمجاعة 
التي رُجمت زمدياً في موضع محدّد من الأرض لمجدبة 
القاحطة. هذا الموضع هو موضع النبات الصحراوي «الرغل» 
نفسه الذي ينمو في أوقات الجفاف فقطء وقد عاشت 
القبائل إبان المجاعة على تناوله سويةٌ مع حیواناتها. 


ما المغزى الحقيقي لرجم قبر أبي رغال إِنْ لم يكن هو ذاته 
الرجم الرمزي» الطقوسی» للمجاعة في موضع قاحط سته 
العرب قدياً «آبا رغال»؟ هل كان ملكا جائرأء أم عَضّاراً 
ظالاً _ جايي ضرائب دينية -؟ آم كاهتنا (مساعداً لدبي 
ثمود)؟ أم كان مجرد متلاعب بأموال الصَدَّقات وخائناً 
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للأمانة؟ لقد استردّت سائر الجماعات الجائعة صورة «أبي 
رغال» الرمزية بوصفه تكثيفاً دلالياً للمجاعة» حيث يَنبتُ 
العشب الوحشي في أوقات انحباس المطر والقحط. وفي 
كل مرو حدثت فيها مثل هذه الاستعادة» جرت» في 
المقابل» عملية انزياح منظم للصور القديمة حيث حلّت 
محلها صور جديدة ملائمة» لنوع الاستذكار ونمطه 
ووظائفه. بيد أَنَّ الصورة النمطية الثابتة للمكان (الموضع) 
المجدب» ظلّت تشي بمضمونها الأصلي: الإشارة رمزياً إلى 
موضع من مواضع المجاعة. لقد تلقّفت القبائل في منتدياتهاء 
أسطورة أبي رغال وواصلت عبرهاء سرد حكايتها هي؛ مع 
سنوات القحط والجدب» فراحت» وهي تواصل طقوسية 
الرجم ل «قبره مزعوم لا وجود له تَشتذ کر (الرغل) الذي 
تناولته کصنف رديء من الطعام وتتخيّل نوع «الخيانة) التي 
حدثت. كانت الأرض المجدبة والقاحطة تمتّل صورة هذه 
الخيانة» خيانة الأرض للبشر الجائعين. في مَزوية التوراة عن 
صراع عيسو (عیصو) ویعقوب يخدع يعقوب الفلاح» 
شقيقه الساکن في البريّة» يَخونةُ» ويشتري منه بکوریته 
بطعام رديء هو العدس الاحمر وهذه بلا مرا صورة 
موازية عن العنی ذاته للخيانة التي يضمرها الزارع لشقیقه 
الراعي. في بعض آوجه هذه المارسة الطقوسيّة» حيث 
ترجم القبائل امجاعةٌ رمزياً كل عام وفي موضع محلّد - كما 
هو الحال في موسم الحج حيث يُرمى الجمار وهو احصی 
في موضبع خاص بالشيطان ‏ ثمة جوانب ذات طابع 
تذكيريٌ شديد الشفافية» لا ید مَفْتاً جماعياً ومثغلناً لعهودٍ 
من الخوف والفناء والشر. ان ما يبدو رجماً اعتباطياً 
ا رصع لتحيل كدو اند يشير إلى مرضع يدم 
كان ذات يوم هو المكان الأصلي في عبادات العالم 


۱۸۹ 


العیص 
«... ولمًا حضرت إسماعيل 
الوفاة أوصى إلى آخیه 4سحق 
وزوج ابنتة من العیص بن 
اسحق ودفن عند قبر امه 
هاچر یالحجر...». 
(ابن الأثير: الکامل: ۱: 289 
لایدن - هولندا ۱۸) 


شقيقات قریش 


آبو رغال 
نص الشامي 
«أيى ي عٌال: بكسر الراء 
وتخقیف الفین» سمي باسم 
الجد الأعلى لثقیف. المْفْمُس 
بضم المیم وفتح الفین 
المعجّمة بعدها ميم مشددة 
موضم في طرف الحرم. ذکره 
البكري ثم آورد شعراً لابن 
أبي ربيعة في ذكر المكمس». 
(سيرة خير العياد: 1( 


۳۱۹۰ 


الصحراوي قبل أن ینتقل إلى مکت ویأحذ صورته الراهنة 

في الح حيث يرمي السلمون «قبراه رمزیاً للشيطان. ليست 
هذه شّعيرَة دينية غير مُتَفُهمة الدوافع والبواعث» بل هي 
على الضد من ذلك شعيرة مفهومة تماماً كممارسة متْقَئَة 
تعر الجماعة المرتحلة والمهاجرة» من خلالهاء عن رجمها 
للقحط 0 في صورة التبتة ذاتها: الرغل» والموضع 
الذي تثبت فيه (أيّ: آبو الرغل - الرغال) كما تعر عن 
هلعها من ن القناء جوعاً. ولذا تم دمج مفاجئ وخلاق. للصور 
والإشارات» فصار موضع (آبي رغال) هذاء مع الوقت» 
تذكيراً ثابتاً بخيانةٍ منسيّة الدوافع» ولكنها متخيّلة ولها قابلية 
تجريديّة على أن تتکور ويُعاد إنتاجها. على هذا النحو جرى 
دمج «خيانة» المكان للبشر في زمن الاستقرار» حيث تتحول 
الأرض الخصبة» فجأة» من جنّة إلى خراب بسبب الجدب» 
ب «خيانة» أخرى كان لها أساس تاريخي حين تحالفت 
قبائل ثقيف مع الحتلين الأحباش» وقامت بلعب دور الدليل 
في حملته الحربية. 


لقد عاد الشر الأسطوري القدیم أي «المجاعة) مُجلبباً في 
جلباب الخطر الحربي الحبشي في عام الفيل بصفته «سنة 
شديدة) وقاسية» ونجم عن ذلك» تالیا؛ أن استردّت القبائل 
الخائفة من حطر الاحتلال والقلقة من خيانة «قبائل» 
قحطانية جنوبية» صورة الکان. (الموضع) ذاته الذي كان 
رمزاً من رموز المجاعة والشدة. وثمة مبرژ لمثل هذه المطابقة 

في الصورء لأن حملة أَبْرَعَة هَهَ توقفت. بالفعل في موضع 
لس حيث «القبر) المزعوم الذي كان يُرجم: : (آبو رغل» 
رغال). ومع هذا الاسترداد الرمزي الذي آلهب الخيال 
الرعوي» جرت مطابقة فريدة من نوعها للأحداث» حيث 
التقابلات الرمزية مهيأة تلقائياً لتجشد الفكرة ذاتهاء رجم 
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الرغل) «أبو رغال) اسمأ لشخص بعينه. 


وهذا ما يحدث» وعلى النحو نفسه» في قوائم الأنساب» 
حيث تدخل الألقاب والتوصيفات والانتسابات إلى مواضع 
ونباتات بصفتها أسماء آباء. 


. ملكي صادق والعشور 

على الجانب الآخر من هذه الصورة الرمزية للجدب» ثمة 
صورة أخرى لا تقل قتامةً لنظام العشورء الذي كان لا يزال 
كيرا في عصور المجاعة, ولذاء أيضاء جرى استردادٌ آخر 
بفضله دُمجت صورة العشور الجائرة» في صورة (الجدب) 
الشدید. وهذه ب لأبي الرغل) الموضع القدي» وأخيرا 
بحادث عام الفيل والغزو الحبشي. وآنئذٍ صار «أبو رغال» 
عشّاراً عديم الرحمة زغم ائه كان مساعداً للنبي صالح 
يجمع الصَّدّقات» ولكنه ظلم الرعية وصادر ممتلكات القبائل 
الجائعة. هذه «الشّخصّنة) للقسوة والشّدة والجدب وموت 
الطبيعة؛ تبلورت داخخل السردية الإخبارية في هيغة (رجل) 
متسلط فظّء كانت هي البرهان الأكثر قوة وجاذبية» على 
الأثر الذي حلفته دكزيات المجاعة في المؤويات القديمة التي 
وصلتنا عبر التوراة» مرةٌ» وعبر نصوص مبعثرة من الأساطير 
اليمنية والحجازية. فما نراه من صور عن أحداث وصراعات 
وأبطال» قد لا يكون تماماً من نتاج «التاریخ) أكثر ما هو من 
نتاج «الیئولوجیاه التي صاغت هذه الوقائع بلغتها الخاصة 
والرمزية. ومع ذلك فقد رسخت صورة «أبي رغال» هذاء 
كخائن» عميقاً في الذاكرات العربية. فقال حشان بن ثابت» 
مع الإسلام» يهجو ثقيفاً القبيلة ويذكرها بخيانتها: 


شقيقات قريش 


أبو رغال 

(نص ابن هشام) 

(فخرج له مسعود بن مُعَتّب 
في رجال من قبیلته فقالوا - 
لابرهة الحبشي: 

أيها الملك [نما نحن عبيدك 
سامعون لك مطیعون, ليس 
عندنا لك خلافء وليس بیتنا 
هذا الذي ترید - يعنون اللات 
إنما تريد البیت الذي بمكة 
ونحن نبعث معك من يدلّك 
عليه. فتجاوز عنهم فيعثوا 
معه آبا رغال يدله على 
الطریق إلى مكة. فخرج آبرهة 
ومعه آبو رغال حتی آنزله 
المُفَمّس فلمّا أنزله به مات 
أبى رغال هنالك فرجمت قبرّه 
العربٌ. فهو قبره الذي يرجم 
الناس». 


(السيرة: ۱: ۲:) 


۳۹۳ 


«ذا الشقفی فاخرکم فقولوا 
هَلْم فد شأن أبي رغال». 

وعاد جرير ‏ في هجاء الفرزدق - إلى استذكار الأسطورة: 
«ذا مات الفرزدق فارجموه 
لكن السكري» الذي نقلّ عنه ياقوت خبر أبي رغال» ارتأى 
في رواية نقلها هو عن مصادر لا نعلم عنها شيئاء أن هذا 
کان (عبدا) من عبید النبی صالح» وقد بعشه جمع 
الصدقات. واه «جاء إلى قوم لیس لهم لبن لا شاة واحدة 
ولهم صبئ ماتت أمه يعاجونه بلين تلك الشاة». لنلاحظ أن 
القبيلة كلها لا تملك سوى عنزة واحدة أو شاة واحدة» 
وهناك صبی يوشك على الموت جرّاء سلب حیوانه الوحيد. 
أا ياقوت :٤(‏ ۱۰) فيقوم باستكمال الرواية برواية أخرى 
مرفوعة إلى ابن عباس» عن أصل «ثقيف» الذي كان 
(رجلا دعي بهذا الاسم وكان (ثقيف) و(التخع): 

«ابنئع خالة فخرجا منكجعين ومعهما عنزاتٍ لهما 

وجذي» فعرض لهما مُصَدَقُ لبعض ملوك الیمن» 

فأراة أخذ شاة منهما فقالا له: مد ما شعت إلا هذه 

الشاة الحلوب فإنّا من لبنها نعيش. فقال: لا آحذ 

سواها فرفقا به» فنظر أحدهما إلى صاحبه وهمم بقتله 

ثم اد أحدهما انتزع له سهماً فلفٌ به قلبه - قلب 

بي رغال - فخو ميتا». 
طبقاً لرواية ابن عباس لأسطورة «أبي رغال» فان (ثقيف) 
هي التي قتلته. والحادث برقته بعيد زمنياً عن عام الفیل» 
عندما كانت الحجاز تخضع لحكم اليمن المباشر حيث تجبى 
من قبائلها الضرائب. لكن الأمر الهم في سائر هذه الوُويات 
والأخبار والقصائد والأساطین هو التلازم بين کون «أبي 


القسم الأول: نفي إسماعيل 


رغال» عشاراً و«مصدّقا». يقول ابن عباس في القعطف 


الانف: 
«فُعرض لهما مصدّق لبعض ملوك اليمن فأراد أخذ 
شاة منهما». 


إن كلمة «مُصَدَّقَه الواردة في كثرة من المؤويات» تفشر لنا 
اسم «ملکیصادق» (ملكي صادق) التوراتي الْحيّر والملتبس. 
لقد عرفت الجماعات القديمة هذا اللقب الذي يُطلق دينياً 
على مجباة الضرائب (العشور)» الذي كان سائداً في الجزيرة 
العربية حتى مع الإسلام. والمثير أن اللقب الذي حمله 
الخليفة الراشدي الأول أبو بكر (الصّديق) جاء في أعقاب 
خوضه لعارك ضارية بعد وفاة النبيّ َة ضد القبائل التي 
رفضت دفع (الزكاة) في ما يعرف ب (حروب الردة) حيث 
أعاد الخليفة أبو بكر العمل بهذا النظام مرغماً القبائل 
المتمرّدة على قبوله كركن أساسي من أركان الإسلام. وليس 
صحيحاً أن لقب (الصديق) جاء من صداقته للنبي يك 
فهذا تأويل سطحي» لأن كل أصحاب النبيّ عرفوا 
ب (الصحابة» والوحيد الذي حمل لقب (الصدّيق) هو أبو 
یک لأنه أعاد جمع الصدقات بعد حروب الّدة بصفتها 
نظام الخراج البدائي. (وبهذا المعنى فهو مساعدٌ للنبي محمد 
مثله مثل مساعد النبئ صالح الذي يسمى مُصدّق). وهذاء 
كما نرى يندرج في إطار قدرة الإسلام على تكييف ثقافة 
قديمة متراجعة» ولكنها راسبة عملياً داخل الجتمع» على أن 
تؤدي وظائف ضرورية لإسلام متفجر بالرؤى والوعود. كان 
نظام العشور الزائل؛ الذي حلّت محله (ل زکاة): مع 
و بصفتها وظيفة جديدة من وظائف تنظيم ثروة 
المجتمع؛ ید تذكير بعض القبائل بالضرائب القاسية» ولذلك 
قاومته فور وفاة الب يَكِِ. على صعيدٍ واحدٍ تقريبأء كان 


۳۱۹۳ 


ابن منظور: 

الصدیق 

(مادة مسح) 

«والمسيح: الصديق وبه 
سمي عيسى - ع قال أبو 
بكر: لعل هذا كان يستعمل في 
يعض الازمان فدرّس في ما 
دَرّس من الكلام. وقال 
الكسائي: قد درس من كلام 
العرب كثير. قيل وسمي لانه 
كان سائحاً في الارض». 


الصدّيق في الجاهلية 

نص السيوطيّ 

«... وأمًا الصدّيقٌ فقيل كان 

يُلَقَبُ به في الجاهلية. لما 

عرف منه من الصدق ذكره 

اين مسدي. 

وق حدیث آحد: سکن فإئما 

وشهیدان». 

- وصدیق هنا تعني قذیس - 
(تاریخ الخلفاء: )۲٩‏ 


شقيقات قریش 


العشور 
نص ابن سلام من كتاب 
الاموال 
«حدئنا قبيصة عن سفیان 
عن عمرو بن میمون بن 
مهران قال: سألت عمر بن 
عبد العزيز عن العربيّ ‏ أو 
قال المسلم ‏ تكون في يده 
أرض الخراج فيُطلب منه 
العُشْر فیقول: انما علي 
الخراج؟ فقال: الخراج على 
الارض والعٌشر على الحَبٌ»). 
(كتاب الأموال: لأبي عبيد 
القاسم بن سلام: ۸۸ . 
الحديث ۲۲۰) 


۹4 


للسرد التوراتي التمثلات ذاتها في النصوص الاخبارية 
العربية» وهذا ما يفسر التناظر في الصور بين مروية (ملكي 
صادق) والصدٌق أبي رغال) فكلاهما يظهران في هيئة 
ملك» وكاهن» وعضّار وهما معاً يُطلق عليهما تعبير 
تبلق و«صادق». والصدق عند العرب القدماء (ابن 
منظون لسان: 4: 0۱۹7 هو: «الذي يأخذ الحقوق من 
الابل والغنم». وهذا ما فعله ملكي صادق» بالضبط مع 
أبرام حين عاد بالغنائم من الحرب. وفي القرآن: نك لمن 
المصدّقين؟ ولوأ صِدّيقة» بعنی كاهنة. ومذا ما یفسر 
قول التص القرآني: «والصذیقو ن والشهداء» لأن الجمع 
بين الشهداء وبين الصدّيقين لا يُفهم إلا بمعنى الأنبياء. وقد 
فشر الفقهاء قدياً قول القرآن: و المصدّقين والمصدّقات#: 
بمعنى الذين يعطون الصّدّقات. وهذا تأويل فقهی غير 
مقبول؛ لأنه يشير إلى قديسين لهم منزلة الأنبياء. وفي 
حديث صحيح للنبيّ نتج العنی ذاته» قال َلِِْ: ولا 
تؤخدٌ في الصَدَقةٍ قرمة ولا تيس الا أن يشاء المُصدّق) يريد 
جامع الصَّدّقات وليس صاحب الاشية. ول كان المصدّق 
مرتّبة دينية قديمة فان لقب (ملكي صادق) لن يبدو اسماً 
لشخص بل هو تعبير عن منزلته الدينية. 


بصَدّد «نظام العشور» (العُشر من كل شيء) الذي فرضه 
ملكي صادق على ۳ ام (إبراهيم) فان التص التوراتي يعطيء 
من هذه الزاوية بما هي شکل سردي قدم من الاشکال 
السردية العبرانية (آي: الجماعات العربية الأولى) الصور 
ذاتهاء المتكوّرة والتدفقة في سائر الأساطير المماثلة» عن 
وجود (مرتبة دينية) تصلْ بنظام الضرائب دُعيت ب 
(مُصدّق) أو (صادق). إن كاهن شليم التوراتي» اللك 
والعشا يكن مضاهاته ب (عبد من عبيد النبی) أو 
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«مساعد» كما في الوُويات العربية» وعمله كمتسلّم للعشور 
قابل بدوره لأن تتم مضاهاته بعمل مواز هو «التُعشير». ومن 
هذا المنطلق فإن التمائل بين المفردتين العبرية والعربية 
(صادق» مُصدّق) يندرج في سياق النظام نفسه الذي طبْقٌ 
في عصر أَبرام (إبراهيم). وکما أن هذه الكلمة تطورت في 
ظل الإسلام إلى «صدّيق» مُصدّق» فقد تطور نظام العشور 
إلى تشريع ديني جديد هو (الزكاة). وذلك بالضبط هو 
مغزى الحديث الصحيح للنبئ كَل وإحمدوا الله إِذْ رفع 
عنكم العشور). 
لقد فشر الفقهاء المسلمون وقراء القرآن وعلماء اللغة 
والحديث آية إوإذا السار غطلت) تفسيراً غريباًء وبعيداً 
کل البعد عن المعنى الحقيقى للآية القرآنية» حتى إن الفواء 
(ت: ۲۰۷ ه) قرأ الآية على أساس أن «اليشار» هي 
الاسم الذي يقع على «(الإبل)» وجاراه ابن منظور في ذلك 
(: ۲ زاعماً أن مقاصد الآية تذهب إلى رلح الابل: 
عطْلها أهلها) وهذا غير صحیح, لأن الاسلام عطل العمل 
بنظام العشور (العشارء الشر من كل شيء) وأحلٌ محله 
«الزكاة) كنظام جديد يتلاءم مع الإسلام» ولا علاقة لهذا 
النظام با رَعَم ابن منظور بأنه يشير إلى اسم (يُطلق على 
النوق حتی ينتج بعضها بعضاً). ۱ 
إِنَّ مَووية التوراة عن «ملكي صادق» تم في نطاق تذكر 
بنظام العشور الجائرء الذي كان سائداً في الجزيرة العربية 
والذي عمل به بنو إسرائيل وقتاً طويلأء كما تم التأكيد عليه 
في نصوص سفر التَثنية (5 ۸/۱ - ۳۷ - الاصحاح 4 :)١‏ 

[«وأد العشَرَ من جميع غلّة زرعك» و طالّ عليك 

الطريق ولم تق حمل الأعشار وبَعُدَ عنك الوضع 

الذي يختاره الاب إلهك ليجعل فيه اسمه ويباركك» 


شقيقات قریش 


عدر 

(وافا عهامطم ‏ عند 

اليونانيين عثر عل راي 

کلاسر اعء‌وواG‏ على ١‏ ليحر 
الأحمر). 

(المفصل في 

تاريخ العرپ: ۲ (Y1‏ 


۳۹۹ 


الوَبُ له فابدل به فضّةٌ وصرٌ الفصّة في يدك 
وامض إلى ا موضعة]. 

الغشور وغشار: من القُلقَة إلى الختان 

إِنَّ الادة (عشّر) ومنها (العشّار والعشور والمشر والشعشیر)» 
صلة بمادة أقدم أو أصل هي (عَشَْ)» وفي صيغتها الحميرية 
العتيقة (عش)» والتي تظهر في اسم معبود عربي قدي لعل 
(الإله الأقلف)» ولها صلة أيضاً باسم معبود القبائل الأكدية 
(عشتر» عشتروت» عشتار) والتي ازدهرت عبادتها في بلاد 
ما بين النهرين. إن الأصل الوظيفي البذئي والعتيق للإلّهة 
العربية (عشتر) أو (عشتروت) لا يخصٌ الحيضبء ويبدو أن 
ظهورها وعبادتها اقترنت بطور أل من أطوار اجاعة بكونها 
لها ذكورياء إذ اد صيغة «عشره تشير إلى الجدب والقحط 
والجفاف» وهي تعني في اللغة الحميرية (الغبار)» (الغبراعع» 
وهذه هي مزایا كل موضع أصابة القحط. ومنها جاء اسم 
القرية اليمنية القديمة والندثرة (العْبِرّة) والتي تقع مع قرى 
أخرى في مكان واحد تابع لبلدة صغيرة عرفت ب هش 
على الطريق إلى مكةء ذكرها ياقوت في معجمه (4: "4) 
قائلاً: عَثّر بلدٌّ باليمن بينها وبين مكة عشرة أيام». 

هذه الصلة المباشرة بين المعبود العربي القديم. الذي انقلب 
في زمن المجاعة إلى إلّهة تُعرف باسم «عشتر)ء وبين وجوده 
في موضع أو مكان ملدت به ذكريات المجاعة والقحط 
المريرة» يشير إلى أن الطور الأول من العبادة كان ينحصن 
بالفعل» في حَيّر کون المعبود من آلهة عصر المجاعة. وما 
يؤكد ذلك أن معنى الاسم (الغبارء العّبراءء عَثرة) يشير في 
الآن نفسه إلى القحط وإلى «القُلْف». وقد انتسبت إحدى 
القبائل العربية البائدة» إلى هذا المعبود وأدخلته في قوائم 
أنسابها کب أعلى وعرفت ب «بني الغبراء» تماماً كما 
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عرفت قبيلة «بني مادر» (بني مدراء) الذين انتسبوا هم أيضاً 
إلى «الاله الأقلف» وکانوا قُلْفاً. ولأن «عَثر» اسم لهذا 
العبود العربي القديم» فقد كان من البدهي أن تتطور دلالته 
كما تطورت صيغة رسمه إلى «عشتر»» فلازمته وترافقت 
معه وظيفة جديدة غیرت شخصية العبوده الذي أصبح في 
مرحلةٍ ما من الاستقراره في صورة إلّهة أمّ کبری للخصب 
دعيت ب «عشتروت». انتقلت مع هجرة القبائل إلى بلاد 
ما بين النهرين في صورة «عشتارة. والمثيدُ للاهتمام أن «عثر 
هذا عبد كصنم لثمود والقبائل اليمنية. وقد تكون لكلمة 
اعثر » - بالتاء - ومنها العتائر أيّ: الذبائح المُقدّمة إلى 
الالهت صلة بادة «عثره هذه. قال زهیر بن أبن سلمی: 


فزل عنها وأوفى رأس مرقبة 
کناصب العثر دمی رأسه النسث». 


ودالعتیرة» هي الذبيحة من الغنم والظباء ویُدعی «الذبح» 
عند السَتَم ب «العثره كما ارتأی ابن الكلبي (الاصنام: 
۶ ویقول بيت شعر منسوب للحارث بن حلّزة ذکره 
الجاحظ (في: الحيوان: ۱: :)٩‏ 


«هتعأاوباطلاً رل ما 
كما تعثز عن حجرة الربيض الظباء». 


لكن كلمة «عثره عنت عند العرب؛ في وقتٍ ماء مع 
الاستقرار كل ما سقتهُ السماء من النخيل» واستطراداً كل 
زرع يحيا دون عناية الإنسان المباشرة وفيه منفعة. وقد 
فُسرت آية: إكذلك آغترنا عليهم» بمعنى: سلطناء أنزلنا 
عليهم» وفيها كل معاني ودلالات نزول الشيء من السمای 


۳۹۷ 
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عطر 
تاريخ ثمود لبراندن 
«کان العرب في القرن التاسع 
قبل المیلاد یعبدونه تحت 
--اسم: عطار سمائین وذکره 
سنحاریب من بين الالهة التي 
رحلت - إلى بایل». 

(براندن: ۱۳۶) 


عشوراء 

(یاقوت: 4: ۱:۳) 

۶ عشوری: بضم آوله؛ 
موضع . 

۲ مشوراه: بلفظ یوم 
عشوراء. اسم موضع. 

۳ عٌشهار: بلد بنجد من 
أرض مَهْرَة قرب حضرموت 
باقصی الیمن له ذکر في 
الردة (وهي حروب جرت في 
عصر آبي بكر ضد القبائل 
التي امتنعت عن ادا الزكاة) 
:٤‏ عشر: شجرٌ له صمعٌ حلو 
يقال له سكّر العشر وعشر: 
شعبٌ لهذيل يصب من داءة 
وهو جبل يحجز بين نخلتين. 
وذو عشر: واد بين البصرة 
ومكة». 


۲۹۸ 


وهذا ما نجده في حدیث صحیح للنبی كَكِ: (ما كان بَغْلاً 
أو عفریا ففيه العشر)» وفي الحديث» كما هو واضح» العاني 
نفسها عن اعتماد الزرع على مطر السماء وعنایتها به. لقد 
عبد الیمنیون القدماء والشمودیون» إلهاً نمیا انتشر في سائر 
آرجاء الجزيرة العربية» وورد في صورته القديمة وباللغة 
الشمودية (عطر) و(تمتر) بالتاء. كما ورد مقروناً بكلمة 
(سماء) (عطر سماء) (عتر سمائي). وقد اختلف علماء 
الآثار الذين نقبوا في خرائب ثمود (ف.د. برائدن» تاريخ 
ثمود: ۱۳۶) حول أصل الاسم ولكنهم لاحظوا قدم 
عبادته (القرن التاسع ق.م.) في صورة (عطر سمائین) كما 
ذکره سنحاریب في قائمة الالهة التي استولی علیها من 
ثمود (۷۰۵ - ۱۸۱ ق.م.). إن سطورة (عطش عاد) وهو 
شعب عربي زائل» تُعيد تذ کیرنا بسر عبادته له» سوية مع 
(نمود) فهو في طور ما من آطواره له العطش. ی الأقلف. 
وتذ کر إحدى الژویات التاريخية عن النبي كله أنه مر 
بموضع يُقال له (عَتيرة فقال لصاحبته: هي خضراء. أي أن 
النبئن ييا استبدل (عش) الاسم الذال على العطش والجدب 
والقلمَة» بكلمة دالّة على الخضب والنماء (عشتر). وكما أن 
العرب تركوا في سائر الواضم؛ الأسماء الدالّة على المجاعة 
التي عاشوا في كنفهاء فإنهم تركواء في القابل في مواطن 
استقرارهم. الأسماء الدّالة على اليصب (العُشر). ومنه اسم 
(العشّار) الذي لا يزال محفوظاً في صيغته الراهنة .في اسم 
الموضع القديم جنوب العراق (مدينة البصرة): العشّار. 


إن مَروية التوراة عن ملكي صادق التي التبست في الخيال 
الأوروبي وفي القراءة الأوروبية للتوراة» والعربية کذلك. تقع 
في هذا الإطار من الوویات والأساطير العربية القديمة؛ التي 
كر مدا أن سر إن تیان فما نيما مش 
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من دون إنعام الفكر في النسيج الخاص والتفرد الذي 
نسجت منه. وبهذا المعنى فإن ملكي صادق (ملكيصادق) 
التوراتي» مثله مثل أبي رغال ليس اسم علم لبطل تاریخی» 
بل هو مرتبة أو لقب ديني» ورد في سياق مَؤوية عن نظام 
العشور. 


القسم الثاني 


النسب الأمو مي 
الانتساب إلى شجرة الإلهة الأم 
(أنماط الزواج عند بني إسرائيل والعرب) 


تروي أسطورة عربية قديمة هي (أسطورة: عمليق وجديس) 
قصة الصراع المرير بين الام والاب على نسب الابن» بكل 
ما يستلزمة ‏ هذا الصراع - من عاطفةٍ جامحة وألم وقلق. 
إل هذه الأسطورة النادرة والتى قد لا جد لها مثيلاً فى 
ثقافات العالم القديم وأساطيره» من حيث طاقتها على رواية 
أقدم فكرة» وصلت إلينا حتى الآن» عن الصراع الشرس بين 
الأم والأب حول نسب الابن» تعرض بتكثيف شديد وفثّن 
لمسألة النسب الأمومي عند العرب. ولا يعدم المرء في هذا 
السیاق» رؤية بعض أشكال هذا الصراع في أساطير 
ومَؤويات سجلتها التوراة» التي يبدو أنها فلت أفكاراً 
تخص جماعات آخری» وهي أعادت روايتها على أنها 
تخصٌّ شعب بني إسرائيل القديم. والأمر ذاته يمكن أن 
ينطبق؛ وإ بحدود. على السرديّة الإخبارية العربية التي 
کشفت. في عفن اوه عملا عن أن الو رها لوا ت 


الفصل الأول 


الأساطير 
(تاريخ العرب في الإسلام: 
جواد علي: ۷۵۰ 
يدل وزو اتا لا رک 
في مواضع من القرآن 
الکریم على أن قريشاً كانت 
تستعمل لفظة «أساطير» وفي 
اللاتينية لفظة: Historia‏ 
بمعنى الأحاديث والاساطیر 
والتاريخ ومنها وردت لفظة 
ما1 في الإنكليزية بمعنى 
التاريخ وتقابلها إستوريا 
2 في اليونانية وقد 
الأساطير والتاريخ...». 
ابن هشام: 
(السيرة: ۱: )۱١١‏ 
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(في هجاء قصي: الأساطير) 
قال ابن الرَّبُعري في هجاء 
قصي: ۱ 

الهى قصیاً عن المجد الاساطيرٌ 
ومشية مثل ما تمشي الشقاریز 
3 ويزعم أن هذه القصيدة 
علّقها شاعرها باستار الكعبة 
زمن قصيّ 2 


عملیق 
(نص الطبري) 
«.. وکان علیهم ملك من 
طْسّمٍ غشوم لا ينهاه شيء 
عن هواه يُقال له عملوق. 
وكان ممّا لقوا من ظلمه 
واستذلاله أنّه آمرّ أن تهدی 
بكرٌ من جديس إلى زوجها 
حتى تدخل عليه فیفترعها - 
أي یفض بکارتها-». 

)46۱ :۱( 


۳۰ 


هم آیضاً - في طفولتهم البعيدة» وشأنهم شأن اجماعات 
الأخرى» بعضاً من الوویات والأساطير وقاموا بروايتهاء مراراً 
وتکرار على آنها رواياتِ خاصة بهم. بيد أن أسطورة 
«عملیق وجديس» ثروي بشروط إنشائها الخاصة» ولغتها 
الرمزية الجامحة» بواعث وظروف التراع احتدم بين النظامین 
لاف ين والمتنافسين؛ النظام الأمومي والنظام الأبوي. 
والأرجح» أن العرب بروايتها لهذا الصراع؛ تكون قد عبرت 
من خلال إعادة تمل فكرة اندحار النظام الأمومي وانزياحه 
عن 0 ۳ (لاولی» في وقتٍ ما من 


في النهاية» e u‏ ئكت بفضله شكل السلطة في 
مجتمع القبيلة القديم. 
إن متن الأسطورة وهامشهاء كما رواه الطبري (۱: )40١‏ 


وكذلك المسعودي (۲: )۲٠٤‏ فضلاً عن ابن الأثير وياقوت 
وسواهماء یکشف عن أن النطقة الصلبة والأكثر خشونةٌ فى 
هذا التنازع المحتدم والمندافع بقوة زخحم غريزية مدقرة إنما 
هي المنطقة التي (يُطبخ) فيها نسب الابن» حيث يبلغ 
التنازع بين الأم والأب حدّه الأقصى وغير المتوقع» من 
التناقض الفجائعي والتوترء بل والاستعصاء الذي لا يعود 
معه ممكنء ولا بأيّ صورة من الصورء الحصول على مخرج 
من مأزق التنافس على تسیب الابن. وفي هذا النطاق» 
يكشف الجهاز الشردي للأسطورة عن المنطقة الرخوة فيهاء 
الأقل توتراً والأكثر قابلية على النفاذ إليهاء حين يتدخل 
الملك لفض النراع: 

١‏ ا كثرت جدیس ملكت عليها الأسود بن 

غقّار. وكثرت طسم فملکت عليها عملوق» وكان 

ظلوماً غشوماً لا ينهاه شيء عن هواه مع إصراره 
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واقدامه على جديس. فلم يزل على ذلك حتى أنَنْهُ 
امرأة من جديس يُقال لها هّزيلة بنت مازن» وزوجٌ 
لها يُقال له «ماش» وكان قد طلّقهاء فأرادٌ قبض - 
أخذ ‏ ولدها منها فأبت عليه قترافعا إلى عمليق - 
عملوق - لیحکم بينهما. قالت المرأة: 

- أيها الملك. هذا الذي حملته «تسعا) ورضعتة 
«دفعأً» وأرضعتة «عبعاه ولم آنل منه «نفعاً) حتى إذا 
نمت «أوصاله» واستوفى «فصاله» أراد ‏ أبوه ‏ أن 
يأخذه «فسراه ویشلبنیه «قهرأه ويت ركني منه (صفراً». 


فردٌ زوجها: 

- قد أخذت المهر كاملاً. ولم أنل منه طائلا الا 
ولدا جاهلا. 

فأمر اللك أن يُقَبَض - یوخذ - الابن منها فیجعل 
في غلمانه وقال للمرأة: 


- ایغیه ولداً. ولا تنكحي بعده أحداً. فردّت: اتا 
النکاح فبالهر وأا السفاح فبالقهر. وما لي في واحدٍ 
منهما غرض. فأمر املك أن يُسْتَرفُ زوجها يشيع 
- فير على المرأة عُشَرَ ثمن 4 ترق 
المرأة یرد على زوجها حمس ثمنها... 
تنبغ أهمية هذه الأسطورة التي ۳ فيها نص الطبري 
والسعودي» جزءاً من أحداث ملحمة جلجامش ولكن 
بإعادة دمجها في بنية سردية تقليدية» هي في صميم عمل 
الإخباريات العربية» من كونها ترسم بمهارة فائقة ملامج 
تصور مندثر ومتأكل ويكاد يكون مَنسيّاء عن نمط النزاعات 
التي تفجر ت داخل مجتمعات اال في عصر انتصار 
النظام الأبوي واندحار النظام الأمومي» وهنذه النزاعات 
قبعت دائماً حلف مسألة ظهور ثم انزياح النسب الأمومي. 
كان النسب الأمومي» باستمرار» هو الوضوع الأكثر 


عمليق 
«... لقد أحلّ في المدينة العارٌ 
والدنسن 
وفرض على المدينة المُنکرات 
وأعمال السخرة. لقد 
خصّصوا الطبل لملك أوروك 
الكبيرة الأسواق 
ليختار على صوته العروس 
التي يشتهيها 
إلى جلجامش ملك أوروك 
الكبيرة الأسواق يخصّصونّ 
الطبل ليختارٌ العرائس 
قبل آزواجهن فيكون هو 
العريس الاول-». 
(ملحمة جلجامش: ط بغداد: 
6۸( 
- ترجمة طه باقر - 
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نص الشامي 
«تسب الآ 
«قال الاشعث بن قیس: قدِمتٌ 
على رسول الل يله في وفد 
كندة. فقلت: الستمٌ منا يا 
رسول الك؟ 
قال: لا نحن بنى النّضر بن 
كنانة لا تَكفوا أمّنا ولا تتفي 
من أبينا». 
- لا نقفوا: لا نتبع - ووجه 
الدلالة منه ظاهر. أيّ: لا 
نترك النسب إلى الاباء 
وننتسبٌ إلى الامهات. 

(YY :۱( 


۳۰۹ 


حساسيّة واثارة وثقلاً بين سائر الوضوعات الأخرى التي 
لقيت عناية خاصة من جانب المستشرقين (نولد که» 
مارغليوث» نیکلسون» ليفي دیلافیداء سمیث مکیلنان) 
فضلاً عن معالجي النصوص القديمة وكتب التراث العربي؛ 
حيث أثيرت في كتاباتهم مسائل تتعلق بوجود نسب أمومي 
عزمته قبائل العرب ونجلت بعض مظاهره الباشرة في حمل 
القبائل لأسماء أمهاتها وجدّاتها. ويبدو أن هذا الاستدلال 
اللغوي ظاهرياًء قاد إلى تفججرات متواصلة تفت تطاق 
الأنساب» لد سرعان ما ظهرت شكوك ذات طابع اعتباطی 
بشأن تدوین الأنساب وصدقية شجراتها» وهو آمر ما كان 
بالوسع» إجرائيأء البتٌ فيه من دون العودة إلى هذا خرّان 
الأساطير» وقد افتقدت - في رأينا - كلّ تلك المجادلات» 
إلى هذا الجانب الحيوي من المعلجة النقدية. إن منظورا 
جديداً لمسألة النسب الأمومي عند العرب القدماء يقوم 
على أساس إعادة إدراجه في إطار وجود أشكال من الزواج 
والختان والطعام» لعبت دوراً حاسماً في بلورة هذا الانتساب 
الأمومي» يمكن له في خاتمة المطاف» أن يقدم حاولا عملية 
أكثر جاذبية وعمقاً. 


تنطوي أسطورة «طرد» هاجر وإسماعيل» في بعض أوجههاء 
على رواية منسيّة لتصوّرات الجماعة العبرانية الاولی (التي 
ضمت العرب وبني. إسرائيل وبني هاجر والعماليق وطسم 
وجديس وجُرْهُمْ وقطورا وقيدار وجشم) عن النزاع الشرس 
حول «نسب الابن»» لد نجم عن «طرد» هاجرء مباشرة 
ظهور جيل جديد من القبائل مرف باسم أمه» وقد دون 
الکثاب الكلاسيكيون اليونانيون ثم المصادر السريانية البکرق 
يعفا من أخباره باستخدام صيغة الاسم التقليدية: بني هاجر 
(على غرار: بني إسرائيل؛ بني مذراءء بني غبراء» بني ال 
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مع أن التوراة استخدمت صيغة «ال(سماعیلیین»» في معرض 
إشارتها لهذا الجيل من القبائل في غزبة (وتعني عزبة في 
العبریة: البادية). وفي هذا النطاق فإن الأسطورة العربية عن 
زيارة ابراهیم لمضارب قبيلة ابنه حيث ترك له هناك» وفي 
مرتين متتاليتين» رسالة مُشَّفّرة» تروي وبشروط إنشائها 
الخاصة الجزء المفقود والضائع من هذا النزاع بين الأم 
والأب حول «نسب الابن». لقد عاد الأب بنفسه» لكي 
يستردٌ ابنه ويُعيد إليه الب إلى شجرة الأب. ويبدو من 
جملة وقائع تاريخية صحيحة وموثوقاً بهاء أن مسألة 
«النسب الأمومی» كانت موضوعاً أثيراً وحيوياً انشغل فيه 
مجتمع القبائل قدياً وحتى مع الاسلام. ويُستَدلٌ من واقعة 
في الإسلام المبكر, أن بعض القبائل رغبت في أن تعلن 
قريش نعبها الأمومي أو أن لا تتكتّم عليه إِذْ روى الأشعث 
بن قيس أنه زار النبي ية في وفد من قبيلة كندة اليمنية 
فقال له: : ألستم منا يا رسول الله؟ وقد رد ی بشكل قاطع 

قائلاً: لا. نحن بنو اضر بن كنانة لا فوا امنا ولا نتفي 
من أبينا (سيرة خير العباد: ۳۳۲) ووجه الدلالة» كما 
مُصرّح ابن ماجه (كتاب الحدود ‏ باب من نفى رجلاً من 
قبيلته  )۸۷۱/۲‏ وكذلك الصا حي الشامي: أن النبيّ لا يريد 
أن يترك النسب إلى الآباء والانعساب إلى الأمهات. إِنَّ 
وجود «بقايا» راسبة من تسمياتٍ أمومية في قوائم أنساب 
القبائل» عرفت بها ذات یوم قد لا يشير بالضرورة إلى 
وجود انتساب أموميّ حقيقي» بمقدار ما يشير إلى تقاليد 
قديمة تي للجماعات أن تنتسب إلى «الإلّهة الام»» معبودة 
القبيلة» وهذه كما لاحظنا في الجزء الأول من الكتاب» 
ارتبطت بعهود المجاعة حيث عاشت القبائل على نباتات 
الأرض القاحطة وحشراتها البريّة وحيواناتها. ومع ذلك فان 


شقيقات قريش 


تعدّد الازواج 
«. یچ منم الرهط دون 
العشرة فیدخلون على المراة 
یصیبها أي يطؤها وذلك انما 
يكون عن رضا منها وتواطقٌ 
بینهم وبینها. فإذا حملت 
ووضعت ومرّت ليال بعد أن 
تضّعّ حملها أرسلت إليهم 
فلم يستطع رجل منهم أن 
يمتنع حتى يجتمعوا عندها 
فتقول لهم: قد عرفتم الذي 
كان من أمركم وقد ولدتٌ 
فهو ابنك يا فلان..». 

(نص بلوغ الارب: ۲: )٤‏ 


۳۰۸ 


أسطورة «عملیق وجدیس» تعرض تصوّراً قدياً من تصورات 
العرب عن «نراع» تفج ذات یوم» بين الام والاب حول 
«تسب الابن»» وهي جديرةٌ بأن ینظر إليها على أنها أقدم 
رواية وصلتنا - حتی الآن - عن المعنى الخفي وربا 
السكوت عنه» في الانتساب إلى الا بل إن اسمي 
«عملیق» و«جدیس» یخفیان الفکرة ذاتها: الاسم الذ كوري 
والاسم الانشوي. بهذا العنی فان الااسطورة» بروایتها للصراع 
حول نسب الابن» تروي خبراً تاريخياً عن صراع العمالیق 
ضد جدیس, وهما قبیلتان حکمتا مكة بالتعاقب تماما كما 
تروي شیفاً مُحدّداً عن نمطٍ زائل من أنماط الزواج قوامه: 
زواج رجل واحدٍ من نساء عدّة» وذلك من خلال إشارتها 
إلى إرغام اللك عملیق, آفراد قبیلته» أن یزفوا إليه العرائس 
قبل آزواجهن» حيث یقوم بفض بكارتهنٌ (کما هو الحال 
كان معروفاً عند العرب القدماء ويسئّيه سميث ب (الزواج 
اليبتي) نسبة إلى بلاد التبت. 

ومن غير شك فان مجتمع القبائل الأولى (العرب العاربة) 
الذي عرف هذه الأسطورة أو عاش محمولاتها الرمزية عبر 
الرواية الشفوية باستغراقٍ وجداني حارء وربما تشرها في 
صور وأشكال مموّهة, حدّد سلفاً مقاصدة البَيند منهاء فهو 
ينشدٌ من وراء التأكيد على وجود تنازع أسطوري بين (الأم) 
و(الأب)» الاشارة على الحدث الأكبر فى حياته: التحوّل 
من شجرة انساب الأم إلى شجرة نساب الأب. هذه 
القاصدء يمكن لنا نحن المعاصرين» أن نقوم ياعادة تحديدهاء 
بصفتها جزءاً عضوياً في سلسلةٍ من الانتقالات التتاليق من 
الطبيعة إلى الثقافة ومن الهجرة إلى الاستقرار. 


[1] 
النسب الأمو مي 
ونظریات الأنساب الاستشراقية 


أثار وجود آسماء وأنثوية) حملتها القبائل وغرفت بهاء 
شكوكاً قوية عند عدد من العلماء والمستشرقين: بان ثمة 
رابطة من نوع ماء تجمع هذا التُعريف من خلال أسماء 
«أنشوية) الطاب بوجود 7 لنسب أمومي كان سائداً في 
الجزيرة العربية. بيد أن یا من المستشرقين القائلين بهذا 
الافتراض» ربا باستثناء سميث طان5 لم يدم أدلة وقرائن 
كافية» وحتى سميث نفسه» وهو صاحب «نظرية النسب 
الأمومي عند العرب»» فان أله ظلت ذات طابع نظري 
شديد العمومية. ومع أن عبد الوهاب حمودة في مقالته 
القيّمة (نظرية الأنساب في الیزان: مجلة كلية الاداب» 
جامعة فؤاد الأول المجلد ۰۱ ۱: ۱۹۰۲ قذم قراءة نقدية 
مبكرة لنظريات الاستشراق في ميدان الأنسابء إلا أن هذه 
لمحاولة الهمة ظلّت» ربا بسبب اهتمامها السجالي» مفتقرةً 
بصورة محزنة إلى استخدام دُخيرة النّص الإخباري 
والأسطوري» وقد يكون هذا الأمر مفهوماً. ففي مطالع 
الخمسينات كانت النظرة في الثقافة العربيةء إلى الإخباريات 
والمرويات الأسطورية تتسم بنوع من الاستخفاف الناجم 
عن جيل الفاضخ بأهمية قراءتها قراءة مغايرة وضرورتها 
بوصفها (مَخرّناً للتاريخ). 

ارتأی حمودة» في استعراضه النقدي للنظريات السائدة 


(نص بلوغ الارب) 
الاستیضاع 

«کان الرجل یقول لامرآته إذا 
طهُرت من طُمثِها اي حیضها. 
أرسلي إلى فلان قاستبضعي 
منه أي: اطلبي منه الجماع 
لتحملي منه. 

ويعتزلها زوجها. وإنما يفعل 
ذلك رغبة في نجابة الولد» 


(٤ :۲( 


شقيقات قريش 


النسب 
نص القرآن 
انا تفع في الصور فلا 
أنسابٌ بینهم يومئذز». 

»٠١١ «سورة المؤمنون»‎ :١ 


ا 
۲ : «سوره ا «of‏ 


«وجعلوا بينه وبين الجثة 
۳ «سورة الضافات» 4۱۸ 


۳1۰ 


آنذاك» واستناداً كذلك» إلى مقدمة مارغليوث لكتاب 


(الأنساب) للسمعانيء أن مادة «نسب» الوجودة في اللغة 
العربية» غير موجودة في سائر اللغات السامية؛ وان من 
احتمل أن تكون قد وجدت أول ماوجدت في بلاد 
العرب. لم يناقش ج رأي مارغليوث هذاء وبدلاً من 
ذلك ارتأی عن حق» 1 ثمة صلة بين مادة «نسب» ومادة 
«سَجب» وآنهما من مورد واحد» فحسب ابن منظورء الذي 
عاد إليه حمودة» فان «النسب» هو القرابة والسَببٌ) هو 
اغلاق قرابة» وقد تکون الکلمتان في الحديث مُتصاحبتين 
كما في قول الب كِِ: كل سَبب ونّصب ينقطعٌ الا سَببي 
ونّسبي. ورأى ابن الأثير: اللست بالولادة والسبب بالزواج 
(والسَجَبُ هو الحبل؛ يتوصل به إلى الماء ثم أستعير لكل ما 
يتوصل به إلى شيء). ويمكن تلخيص وجهات نظر 
المستشرقين الذين عالجوا مسألة الانساب العربية» استنادا إلى 
حمودة» على هذا النحو: ۱ 

١‏ نيكلسون: «هذه السلسلة من الأنساب وهمية مصنوعة 
إلى حد ما. فليس هناك في العصر الجاهلي علمٌ للأنساب» 
ولم تكن الأنساب قائمة على سس علمية). وبرأيه فان 
دراسة العرب للقرآن (وللأسفار التاريخية) في التوراة» 
أرشدتهم إلى أن يتخذوا أباً أعلى في قائمة أنسابهم ورأس 
۲ - نولدكه: «نحن لا نستطيع أن نقبل سلسلة الأنساب 
التي يذكرها ‏ العرب - مبتدئة بعدنان كحقيقة تاريخية: 
ولو أن جزءاً عظيماً منها ظل محفوظاً في الأذهان عند 
ظهور الإسلام وغرز بشهادة الشعر الجاهلي». 


۳ - ج. ليفي ديلافيدا: «علینا أن نحتاط في قبول ما يُذكر 


القسم الثاني: الأنساب 


عن وجود أُمئة بن عبد شمس التاريخي وعن تفاصيل حياته 
وما يقال عن غيره من أشخاص أسطوريين» تنسب إليهم 
قبائل العرب» غير أن الإسراف في السك في أمر الأخبار 
المأثورة» فيه من الخطل ما في التصديق بأحكامها تصديقاً 
أعمى). 
4 - مارغليوث: «إِنَّ للتوراة الفضل في تنبيه أذهان العلماء 
عندما هبوا يبحثون» حيث وجدوا فيها الكلام على بدء 
الأنساب والسلالات». 
ه ‏ سمیث: «کان العرب في أقدم أزمانهم ينتسبون إلى 
آباء من الحيوانات أو التباتات التي کانوا یعبدونها أو 
يقدّسونها وينّسمون باسمهاه. 
أدلّة سميت: 

أ انتساب بعض القبائل أو البطون أو العشائر أو 

الأفراد إلى أمهاتهم. 

ب تأنيث أسماء القبائل (يرى سميث أن العرب 

تقول جاءت مُضّر وسَطت قيس ولا يقولون جاء 

مُضّر وسَطَا قيس). 

ج - تسمية القبيلة بالبطن يؤيد اعتماد العرب على 

قرابة الأم. 

د اشتقاق لفظ «الأمّةه من الأم وهذا دليل على أَنَّ 

الأصل في النسب يعود إلى الأم. 

ه ‏ إن لفظ (الخال) في العربية لا یراد به (أخو 

الأم) على الخصوصء بل يُطلق على كل رجل من 

أهلهاء وكذلك لفظ (العم) وذلك يؤيد أن معناها 

(الشمب) - انظر محليلنا لمادة «عجه في فصل تال. 

وذلك هو مؤداها في العبرية حتی الیوم. وعلیه فلا 

تکون عند العرب عائلة خصوصية وافا الولد یکون 

ابن الجماعة أو القبيلة على ما تقتضیه الأمومة. 


۳۱ 


وأد البنات 
«.. واول قبيلة وادت من 
العرب ربيعة وذلك آنهم أغيرٌ 
علیهم فنهبت بنت لامیر لهم 
فاستردها بعد الصلح 
فخْیرت رضی منها بين آبیها 
ومن هي عنده فاختارت من 
هي عنده وآثرته على أبيهاء 
ففضب وسن لقومه الوآد...». 
(بلوغ الارب: ۱: ۱۶۰) 


۳۱ 


لکن حمودة اعترض على هذا الراي وارتأى ی العرب 
كانت تعتقد بصلة داخلية بين الخال وابن آخته وأ الولد 
يشت على أخلاق خاله, فلذا منحوا الخؤولة اهتماماً وعناية 
وأَنّ هذا الاعتقاد» هو آثر خفیع من بقایا تلك العصور» حين 
کان الول يتبع نسب أمه» ولم تكن للأب أهمية تذكر. 

و - وجود الزواج الموقت» وهو المعروف بزواج 

(المتعة) ومفاده» أن يعقد الرجل على المرأة ب «عقد 

زواج» إلى أجل مُستى فمتى انقضى بطل الزواج. 

ز - وجود «وأد البنات» كظاهرة عرفتها العرب وهو 

ما أدّى إلى تقلّص عدد النساء بحسب الكاتب 

الإنكليزي مکلینان دقدمءاه36 واضطرار الجماعة إلى 

الزواج من امرأَةٍ واحدة» وهذا هو أصل تعدّد الأزواج 

وظهور الأمومة. 
أ أنماط الزواج عند العرب: مشكلات عالقة 
إذا كانت التوراة - بحسب طومسون - هي نتاج قراءة 
أوروبية» فإن من البدهى أن تكون مسألة الأنساب عند 
العرب» كما قرأها المستشرقون» هي من نتائج هذه القراءة» 
با أنهم افترضوا دون وجه حق أو دليلء أَنَّ الأنساب العربية 
هي استنساخ للقوائم التوراتية. وفي هذا النطاق فإن الإطار 
النظري العمومي الذي وضع لأجل قراءة الأنساب العربيق 
والذي لم تجر عليه أيّة تعديلات ذات شأنء منذ «نظرية 
سميث في النسب الأمومي عند العرب» ومقدمة مارغليوث 
لکتاب الأنساب للسمعاني» ظلّ يفتقه إلى تحديدات أكثر 
عملية» وهذاما يعطي مبررات كافية للشروع في قراءة 
مضادة» تقوم على أساس إنشاء مقاربة جديدة للتص 
التوراتي والإخباري العربي؛ لا بصفتهما معرفتين مستقلتين 
لعالم الجماعات القديمة» وإنما بصفتهما لا مشت ركاً عن 


القسم الثاني: الأنساب 


هذا العالم. وهذا ما سوف بيه عبر الكشف عن آماط 
الزواج المتمائلة والمتناظرة عند بني إسرائيل والعرب القدماء 
(أَيّ: الجماعة العبرانية الأولى بكل قبائلها وأسباطها وشعوبها 
الصغيرة والكبيرة) وذلك من خلال إعادة قراءة قصص 
التوراة ومزوياتهاء والإخباريات العربية على حدٌّ سواء 
وبالتوازي» عن أشكال الزواج (النكاح) القديمة التي لعبت 
دوراً حاسماء إلى جانب الختان والطعام» في تشكيل 
التصوّرات عن نمط الانتساب ومؤداه» فهذه وحدهاء في ظل 
غياب أدلّة أركيولوجية قاطعة» قد يستحيل إنجازها في 
النهاية» يمكنها أن تقدّم عرضاً صحيحاً لأحوال تلك 
الجماعة» ومغزى ارتباط ظهور قوائم الأنساب بها. وفي هذا 
السياق يمكن تقديم كشف تطبيقي أكثر مواءمة وانسجاماً 
مع التاريخ الأسطوري لمسألة «النسب الأمومي». لقد نشأت 
داخل حقل الأنساب العربية نظرتان مُتعاضدتان ون كانتا 
تسیران» عملیا في اتجاهين مُتَغايرين: ففي مقابل نظرة 
استشراقية بدا آنها مناوگة وشكاكة ب «صدقية) هذه 
القوائم» وغیر مستعدة حتی للاعتراف بامكانية أن تکون 
مجرد تعبیر من بين تعبيراتٍ عدّة عن وعي الجماعة القديمة 
لنفسهاء وبالتالي الاستخفاف بالوارد العربية القديمة وكتب 
التراث والإخباريات عموما؛ ورفضها بسبب طابعها 
الأسطوري» نشأت نظرة عربية تقليدية مضادة» كرد فعل 
تلقائي» موداها النهائى» التمسك بحرفية الألقاب والاسماء 
التي زا هه القوائم واعتبارها تجسيداً اتسلسل صحیح 
للسلالات العربية الخعاقجة من الآباء» بل واعتبار أسماء 
القبائل وألقابها حقائق تاريخية تعر بذاتها ولذاتها عن وجود 
تاريخي للأشخاص والأبطال والتجمعات القبلية» وبالتالي 
تقديم قراءة تقليدية في التفکیر والأسلوب للموارد القديمة 


۳۱۳ 


ذو الرمة 
(لفلضق) 
«... ومر المکم بمسجد ني 
واسط وذو الرّمة ينشد وقد 
اجتمع عليه الناس. فقال من 
هذا؟ فقالوا: غيلان. قال ومَنْ 
غيلان؟ قالوا: ذو الرّمة قال: 
آو المسجد موضع شعر؟ 
قبلغ ذلك ذو الرّمة فقال 
بهجوه: 
فلو كنت من کلب سليماً لقرّبوا 
جميعاً ولكن لا آخا لك من كلب 
ولكنني أنبثتٌ اك ملصقٌ 
كما ألصقت غير الثليمةٍ بلقب 
وجدئكَ من كلب إذا ما نسبگها " 
بمنزلة السئُور من ولد الضب-». 
(مثالب العرب: ابن الكلبي, 
باب الادعياء) 
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آسّية 
«.. وكانت آسّية امرأة فرعون 
- مصر ‏ من بني إسرائيل. 
وقيل كانت من غيرهم وكانت 
مؤمنة تكتمٌ إيمانها». 

(ابن الاثیر: :١‏ ۱۳۰) 


آسّبة 


«وقد استنكح فرعون منهم - 


العمالیق - امرا يقال لها 
آسية بنت مزاحم فاسلمت 
على ید هوسسى...6. 


(1V (الثعلبي:‎ 


۳14 


وكتب التراث والإخباريات» تقوم على أساس التسليم 
بصختها كأخبار وقصص تاره :وباستخدام ججج ليقي 
ديلافيدا فإن «الاسراف في الشك» بهذه الأنساب عند 
المستشرقين» يتعاضد مع «التصديق الأعمى» في الكتابات 
التقليدية العربية عن الأنساب» وهما معاً يسيران فى الطريق 
ذاته: التلاعب بالحقائق التاريخية. ١‏ 

بوسعنا الافتراض أن «بقايا» راسبة من النظام الأمومي عند 
العرب القدمای يمكن الاستدلال إليها بوجود انتساب من 
جهة الأم, له بالفعل» الأسماء «الأنشرية» للقبائل مثلما 
يله الانتساب الاسرائيلي القديم الستمر مع اليهودية 
(فالعربي القديم مثله مثل بني إسرائيل انتسب إلى الأم) كما 
يمكن الاستدلال إليه عبر الكشف عن مغزى عبادة آلهة 
أنشوية. وفي هذا السياق فان أسطورة «عمليق وبجحديس» 
تروي على نحو ماء الرواية الأكثر قدماً وإثارة عن نمط 
النزاع» الذي تفجر عند الانتقال التاريخي من النسب 
الأمومي إلى النسب الأبوي, رسكل تقل الجماعة القديمة له 
ودرجته. إن المستوى الرمزي الذي تعبّه عنه هذه الفكرة 
يتحدّد في حدوث «طلاق»» انفصال بين الأب وال وهو 
يخفي - برأينا - وجهاً آخر من وجوه «الطلاق التاريخي» 
الذي عاشه هذا المجتمع عبر سلسلةٍ من التمایزات 
والافتراقات. ما تقوله فكرة «طلاق» الأب والأم في أسطورة 
«عمليق وجديس» تقوله فكرة موازية» في ا زيارة 
إبراهيم إلى مکةء حيث حدث «طلاق» إسماعيل من امرأته 
العماليقية؛ وهو أمر يمكن عد على الستوی الرمزي» تصوراً 
بدائياً للجماعة عن افتراقاتها ذات الطابع المتتابع والستس 
عن بعضها البعض» وعن الأنساق الثقافية التي عاشت 
كنفهاء فى سياق تدافع متواصل نحو الاستقلال ب «هویات» 
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ثقافية أو دينية خاصة. ولنلاحظ الفكرة العَرّضية ولكن 
الترعة بالعاني المكثّفة؛ والتي تل الأسطورة على الإشارة 
إليها تلمیحا: اقتران ظهور نمط من العبودية في مجتمعات 
القبائل القديمة (الاسترقاق) بفرض العشور رد آمر الملك بأن 
یُشترق زوج المرأة لكي برد لها الغشر من مهرها المؤجل) 
وهذه الإشارة» حتى لو افترضنا أن سارد النّص كان من 
مسلمي الدعوة الأولى أو الاسلام البکر ما كانت لترد 
بهذه الصيغة لو لم تكن الثقافة القديمة عن نظام العشور 
مستمرة مع الإسلام كذكرىء ولا فبماذا یکن تفسيرها؟ 
ولاذا حرص سارد التص على الإشارة إلى (الغشرة؟ الأرجح 
أن نظام العشون الذي د الإسلام؛ كان شائعاً بقوة حيث 
أمكن تذكره. تعوافق إشارة الأسطورة إلى «الغشره مع 
المعطى ذاته لا في مَژویات سابقة عن نظام الضرائب في 
الجزيرة العربية قبل الاسلام» وتحديداً مذ عصر العماليق في 
مکةء وا كذلك مع مَزوية التوراة عن لقاء ملكي صادق 
مع إبراهيم» حين اذى العُشّر من غنائمه. ولان هذا النظام 
بحسب منطق الخطاب الاسطوري» تلازم مع وحدوث 
الطلاق» فان لمن المهم ربطه من جانبناء بحدوث سلسلة 
من التمايزات والانفصالات داخل مجتمع القبائل» عبرت 
عنه الأسطورة بلغتها المتلعثمة» وهی حدثت مراتٍ عدَّة 
تاليا فالعرب انفصلوا عن جماعة قديمة منقرضة وبائدة هي 
العرب العاربة» وأصبحوا يعرفون بهويّة جديدة: العرب 
المستعربة» ثم تواصل هذا التمايز داخل كل فرع أو جماعة» 
كما سنری عند تحليل النزاعات العدنانية ‏ القحطانية. 


يعودٌ جرء كبير من هذا التسارع في الانعقال من شجرة 
«النسب الأمومي) إلى شجرة «النسب الأبوي» إلى تاکل 
أسس النظام الثقافي القديم» الذي كان يكوش أشكالاً من 


آسية 

۱: حورية بحرية يونانية بنت 
أوقيانوس وتيشيس. 

معبودة شهيرة عرفت باسم 
.Asie‏ 

۲ عي الهكسوس الذين 
استولوا على مصر ب Asi) o8‏ 
(آأسيويون) نسبة إلى 
معبودتهم» وهذا ما نعتقد به 
كما هو موضح في هذا الجزء 
من الکتاب. 
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(وآمٌ العرب) 

«. خُرَّيْمَة بن كنانة منقولٌ 
من مُصقّر خَرْمة وقيل هي 
واحد الحْدَّم وهو مثل الوم 
غير ائه آقصر واعبل يسود 
إذر اينع (اخضر ( لأنه صفیر 
تا من سعفهو الحيال 
و تُصنع منه خلایا للنحل وله 
ثمر. (أى): من الخزامة وهي 
بُرَة ی أنف الیعیر بشد بها 
الزمام. وقیل إنما هي الحلقة 
التي تجعل في آنف البعیر من 
شعر. 

البلاذري: وآمهم بَرّة بنت مر 
این أ بن طابخة. 


مهمه 


(TTA :١ (خير العباد:‎ 


۳۹۹ 


الزواج والصلات الجنسيّة» لعبت دوراً مباشراً في فوضی 
القرابات وتداخل الأتساب وتشابکها. ویبدو من جملة 
مویات» أن هذه الأشكال عند بني إسرائيل والعرب؛ 
خرجت عن نطاق السيطرة والتنظیم وأدّت مع الوقت» إلى 
الاختلاط والعشؤش ٠‏ في (قرابات) الأسرة الواحدة» حيث 
أصبح لاخ - ملا - وموجب نمط من الزواج يُدعى 
«السَیرن» أحاً شقيقاً وأباً في الآن ذاته. ولذا جاء الانتقال 
إلى النسب الأبوي» في إطار سلسلة من قواعد ا 
والإبُطالات المتواترة لأنماط من الصلات الجنسيّة العشوائية 
بهدف الحدّ من قدرة وطاقة هذه الأشكال على فرض 1 
التداخل والتشابك. بهذا العنی فان زوال النظام الأمومي, 
والئسب الأمومي استطرادا؛ ارتبط بمسألة الأنساب» والعكس 
صحيح أيضاًء فظهور الأنساب اقترن بزوال النظام الأمومي 
وصعود النظام الأْيوي» لصالح فك الارتباط بين القرابات 
المباشرة والداخلية أو تصحيحها. 


لقد انتسبت قبائل العرب إلى (الأم) في طور أول من أطوار 
تشكلهاء وترسبت في ثقافتها بقايا من هذا الانتساب» 
سرعان ما ظهرت في القوائم الدؤنة» مشل: مُحنئدُّفء 
ومدركة» وجذيلة وقِئِلّة (وهذه أمَّ الأوس والخزرج) وشُرةت 
ولكن مع الانتقال الحاسم إلى شجرة أنساب الأب» نشأت 
الزواج» ومؤداها النهائي: إثارة الشكوك بالمواليد الجديدة 
وتنازع الجماعات حولها. ونعلاد مفردة عربية تستخدم في 
نطاق مشكلة الأنساب» أبلغ تعبير عن مستوى هذا التنازع 
هي : «الخرج». 

كانت المفردة» في الأصل البعيد» اسماً دالاً على ا لقبيلة 
من العرب غرفت ب (بني الخارجية» واليسبة إليها: 
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خارجي). ويبدو أن العرب اكتشفوا دلالة خاصة يَحُتّزنها 
هذا التعبير الخادع» فقاموا باشتقاق كلمة جديدة هي 
«خلج» بقلب حرف الراء لامأ وهذا مألوف في لهجات 
العرب (خرج» حلم وذلك لأجل توصیف حالة کل 
جماعة أو شخص يُشَكُ في نسبه أو تناز الناس فیه. وهذا 
ما يقوله بيت شعر منسوب للکمیت: 


وفي وقت ماء انتسب بط من «الخرج) إلى قريش» ومع 
ذلك فقد عرّفتهم كتب الانتباپ بت والخليج) د كاير 
قدي يُنسبونَ إلى «عدوان» ثم ألحقهم عمر بن الخطاب 
يبلن كارت ارت ن مالك بن اتشر بن نة 
ولذلك فقد غرفوا ب «خلیج) لأنه» بحسب ما سوف 
یزعم النشابة» من دون حقء اختلجوا من «عدوان»» وهذا 
خطأ وقع فيه الألوسي (بلوغ الارب: ۲: ۰۳ 4) - ولعل 
اسم احج (العربي) يمت بصلة قرابة لغوية بمادة خلج هذه 
فهو مُشتق من توصيف جغرافية المنطقة» وكل منطقة» 
ينحرف البحر عنها. 


إن العوامل الأكثر فاعلية في التعجيل بزوال نظام الانتساب 
إلى الأم» كانت على الدوام» قابعة في حقل الزواج وأشكال 
اللات الجنسيّة التي يتيحها شكل تنظيم الجماعة لنفسهاء 
ولقد لعبت» في هذا الحيّر أشكال من غثيان احارم؛ دوراً 
تدميرياً» عندما كان الزواج في مجتمع اللأحرام وفي آماطه 
القديمة» يؤدي إلى تداخلٍ مريع في الأنساب» وبعض أشكال 
هذا الزواج (النكاح) عند العرب وبني إسرائيل» كما سنری 
من تحليل مَرویات التوراة» كانت تفضي بسهولة إلى أن 
یکون الأب هو الأخ في الآن ذانه. 


۳۱۷ 


مُذركة 

«... ومهم ليلى بنت حلوان 
والسيبٌ في تلقبهم إنهم 
خرجوا في نجعة فتّفرت إبلهم 
من آرنب فخرج إليها ‏ 
مُدْركَة ‏ قال ابن السائب: 
فأدركها. وقال الزبير: وخرج 
فاصطاد الأرنب قطبخها 
قسْمي طايخة. وخرجت أمهم 
ليلى مُتخنيفة (سرعة المشي 
وتقاربه) فسمیت خُندف.). 


(خير العیاد: ۱: ۲۶۰) 
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مواليد الزنا 

«.. وأمًا أمّ عبد الله فإنه وقع 
عليها زهرة بن النطاح 
فجاءت بعبد الله وكانت لها 
رايةٌ بالابطع - في مكة - 

وأمًا مارية بنت أبي ماريّة 
ذات الراية ‏ فإنها كانت امَةً 
للعاص بن وائل. وأمًا صفية 
- ذات الراية - فهي أمّ معمّر 
ابن حبيب وهي ام صفوان 
ابن أميّة...». 


(المثالبء ابن الكلبي) 


۳۱۸ 


. العودة إلى. البفي: الوّلدُ والفراش والحجر 


طلّت بعض مشکلات الانعساب إلى «الأم» عالقة حتی 
ظهور ی بعد عصور عدّة من انتصار النظام 
الأبوي» حيث تفجر النقاش مجدداً حول موضوعات قديمة 
كانت تمحر داخل الجانب الأهمّ من «المادة» الأصلية 
للحرام» نعني: نسب لابن ومن بين هذه ی كان 
«الزواج بالعاهرات» ڪا حيرا مهسا وإضافياًء رد أبدى 
مسلمون مُنْكَسَّونَ بانتصار الإسلام (الذي نظر إليه أيضاً 
كانتصار لبعض القبائل) ودخوله مكة ظافِر رغبة مُعْلَتَةٌ 
وجموحة بالعودة إلى ممارسات سابقة على الاسلام» تنتمي 

في الجوهرء إلى نم من الحرية اللقموعة والغلوية: ااا 
0 بالعاهرات والومسات. وقد تصلّت آيات من القرآن 
لهذه «العودة): لإوالزانية لا ينكحها الا زان او مُشرك). 
کان السلمون النتصرون» آنعذ» یعیشون لا تجلیات العقيدة 
التي فرضت عليهم قيوداً صارمة اسم وإنما تا 
ذکریات اجتمع الذي الْمَصَلوا عنه قدياً (مجتمع اللأحرام). 
وفي قلب تلك الذكريات» كانت صورة «الزنا» بالمفهوم 
الإسلامئ لذلك النمط من الزواج الزائل» تعراقص أمام 
أنظارهم کممارسة مشروعة للحرية الشخصية لا يثيرُ 
استخدامها في النطاق الاجتماعي؛ أدنى حرج أو قلق عند 
الجماعة. ان «الزنا» في مفهومه السابق على الإسلام» هو 
شكل من الزواج عرفد العرب وبنو إسرائيل» وقد سجلت 
المصادر التاريخية أخباراً متواترة عنه» ومؤداه» اشتراك جماعة 

من الرجال في امرأة واحدة» وکانوا یستدلو ن إلى «البغايا» 
بوجود 4 على أبواب البیوت أو الأخبية» فإذا حملت 
البغي ووضعت مولودها جاءوا ب «القاقة) ب جمع قائف - 
وهم الذين يكقصون أثر الولد بأبيه وسَبهه به. تُشتق كلمة 
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«قائف» كما هو واضح» من اقتفاء الأثر» فكأن البحث عن 
صفة الابن» یتطلب اقتفاء آثره عبر ملامح آییه كما يتطلب 
تدسیبه إلى الأب» تقصّياً للصفات الشتركة وإذا تمكن 
القاقَةٌ من تحديد ذلك سارعوا إلى إلحاقه بنسب أبيه. ويثير 
استخدام القبائل لهذا التعبير ‏ في توصيف الرأة التي تتعزف 
إلى والد ابیها - موضوعاً شائكاً في هذا النطاق» رد كان 
يُطلب منها أن «تلعاط» بالرجل» بمعنى أن «تلتصق) به 
فیقال» آنعذِء أنها «الْتاطت به» وهو تعبيدٌ مشي یتشاکل مع 
معنی آخر من المادة نفسها: اللواط. ٠‏ وفي داخل هذا 2 
آحفت العرب» شعوراً دفيئاً بالقرابة بين مارستین زائلتون» 
کانتا, ذات یوم» مشروعتین, الزنا واللواط. وفي هذا الحيّر 
الشفاف من التلاعب القَضدي في التوصیفات, يتحدّد 
العنی الأوسع والأكثر رحابة فكأنهم عبروا عن فكرة 
«التصاق» المرأة بالرجل في إطار عمل هادف إلى انتزاع 
حقّها في تلسیب الابن لها وردّه لأبيه» عن فكرة موازية 
هي: اللواط. وني ه هذا المعنى» سيبدو الابن آنثنِء كنتاج 
3 كانت تنحط إلى مستوى اللواط وذلك ما يعكس 
کراهية راسبة ومجطنة كانت العرب تری إليها کبقایا عن 


عادة جنسية زائلة. 


استناداً إلى ابن الکلبی (کتاب مثالب العرب) فقد كان 
مجتمع مكة والحجاز يع بعدد کبیر من البغایا. وهؤلاء 
كن في مجتمع تجاري مثل مجتمع مكة) بضخ بالحيوية 
والغراء والفقافة: جزءاً من الحياة اليومية التی تغدو معها 
الصلات الجنسئة القديمة» قابلة أكثر فأكثر لأن تَنْتَعضٌ 
وتتواصل كاستطرادٍ في ثقافة جنسية عتيقة. ولم يكن» كما 
زعم بعض المتعصّبين من رواة الأخبار» مجرد جوا من 
بواسطة الغزوء وفي الواقع لعبت التجارة التي سیطرت علیها 


۳۹ 
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العودة إلى البفي 
«.. وأمًّا عناق ‏ ذات الراية ‏ 
فهي بنت مالك رجلٌ من بني 
عامر بن لوي وكانت صديقة 
لمرئد بن ابي مرثد الَنوي. 
وما ام مهزول فهي بنت 
مرش رجل من بني جمح. 
وجاء مرثد إلى النبي يك 
فساله عن نكاحها ‏ الزواج 
منها - فانزل الل آية: 
«الرانيةٌ لا يتكحها إلا زان أو 
مُشرك »...». 

(ابن الكلبي: ۸۲) 


- المثالب - 


”ا 


بدءا من عصر قصی (نحو ۰ ۰ م) ومع انحسار الحظر الحبشي 
وزوال الحظر اليوناني نهائيا روالروماني بالطبع)» دورا حاسما في 
انتعاش هذه الصلات الجنسية, اد كان التجار یجلبون معهم 
الجواري الروميّات والحبشيات والعربيات. وقد سججل ابن 
الكلبي أسماء عدد من هوّلاء منهن» مثلاا: عناق وكانت 
مرئد» وسريفة جارية رَمعَة بن الاسود» وفرسة جارية هشام بن 
ربيعة (وهذا يُنسب إلى عامر بن لؤي أي: إلى قريش) با 
يعني أن بعض رجالات قريش مارسواء مباشرة» تجارة الرقيق 
الأبيض كجزءٍ من تجارة عامة. وأخيراً كانت هناك «أمّ عَيطة» 
جارية صفوان بن مق ووححنّة) القبطية جارية سهيل بن 
عمرو وام سوید» جارية عمرو بن عثمان المخزومي» و(قريباً) 
جارية هلال بن أنس :(الذي پنسبه 4 النشایون العرب 8 إلى غالب 
بن فهر أي إلى قريش مباشرة) فضلاً عن «أم مهزول» .التي 
اشتهرت قصّتهاء في الإسلام البکن عندما طلب أحد 
الصحابة من النبيئ» الزواج منها فنزلت فيه آية النهي. بل إن 
كثرة من المسلمين لم يكونواء بعد قد استوعبوا الضمون 
التاريخي للانقلاب في النظام الثقافي الذي جاء به الإسلام» 
ولذا ضدرت الدعوات علناء لمنح «حق» و«حرية» العودة إلى 


أنناط .من الزواج والصلات الجنسيّة العشوائيةء ی العودة إلى 


«البعْي) القديمة الي ككانت» ذات يوم بعید» جزءاً .من نظام 
العبد والزواج المقدّسء الذي کان شائعاً فارسا في سائر 


ثقافات العالم القديم. 


کل ما تبقى » آنا ع الاسلام» شکل مُحوف وبقایا من 


الزواج ادس العتيق» ذعي ب «الزنا» بإطلاق»ء وعجر عنه 
تفصیلاً بے «زواج الیذن»» رغبت الجماعة الإسلامية الأولى 
بالعودة إليهء ولکنه» كما ارتأى الإسلام» كان يهِدَدٌ فى 
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الصميم» حقل الأنساب نفسه الذي جاء الإسلام ليعيد 
وضعه في إطار ثقافي جديد. وحيال ذلك» ومع صدور 
النهي القرآني» شعر النادون بهذه العودة» أنهم بالكاد يقبلون 
التراجع عنه. قال تعالی: #مُخصّنات غير مُسافحات ولا 
مُتخذات أخدان#. وفي هذا السیاق رويت» في الصادر 
التاريخية الاسلامية واقعة هذا التمتع» وهي تفص عن قوة 
ذلك التدافع الثیر مع الاسلام المبكرء من جانب القبائل» 
وفي صورة شبه جماعية وغیر مُعَقَلنة» نحو العودة إلى هذا 
النمط من الزواج. وتعمثل هذه الواقعة المؤكدة تاريخياً في 
توجه علي بن أبي طالب موفداً من النبي إا إلى أهل 
الطائف (قبائل ثقيف). لقد وجد علي نفسه وجهاً لوجه 
أمام هذه المطالبة الصريحة والمفاجئة: أن يضمن الإسلام؛ 
لقاء الإيمان به» «حق الزنا». كان شرط تقبل الإسلام مقترناً 
بشرط امتلاك «کتاب آمان» مُصِدّقاً من موفد النبی بلا 
يضمن لقبائل الطائف دون ُبس» وعلی نحو مؤكد» حق 
«الحرية الجنسية» القديمة وشَوعتة مارستها؛ وعنی ذلك 
بالطبع» أن یرم الإسلام لا على تقل «بقايا» النظام الثقافي 
الهزوم واستيعابه» وإنما حماية استمرارها وتحويلها على جزءٍ 
عضوي من الدين الجديد. ول كانت للإسلام قابلية إِبُطالٍ 
وتحريم لا سابق لها في عقائد العرب» أفضتء في النهايت 
إلى إلحاق الهزيمة بثقافة الصلات الجنسيّة العشوائية» فقد 
رفض علي رفضاً قاطعاً تقبل هذه المطالبات» وقهم أهل 
الطائف أن الإسلام الذي يُطلب منهم اعتناقه» إسلامٌ بلا 
وعودٍ جنسيّة» أو عودة إلى «البغي» القديمة أو الماضي. ينقل 
ابن منظور في (مادة بربر) وصفاً شيّقاً لرد فعل قبائل ثقيف 
فور تبلغهم رفض موفد النبی» فهؤلاء: (قاموا ولهم تَعْدَمُرْ 
وبربرة) أيّ: تخليط في الکلام مع غضب ونفورء وهو 


۳۳۱ 


شقيقات قريش 


الالصاق 
(أميّة انقادم من البحر) 
«قال آبو طالب في هجاء بني 
عبد شمس: 
اخص خصوصاً عبد شمس ونوفلاً 
هما نيذانا مثل ما ثبة الخمز 
قديماً ابوهم كان عبداً لجِدّنا 
بني أَمَةٍ شهلاء جاش بها البحرٌ 
تعليق: ويفهم من هذا الشعر 
الموضوع والمُلفق أن أميّة 
جاء من البحر إلى الحجاز. 
ويزعم ابن الكلبي ان كلمة 
شهلاء تخص زرقة العيون 
وهي صفة الروم. 

- المثالب: ابن الكلبي: ۲۸ - 
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توصیف یعکس بدقة كافية مغزی الطالبات المغلة ونوع رد 
الفعل إزاء الرفض. لقد كان سخط بعض القبائل صریحا 
ريما لأن «ديناً جديدا» بلا وعود جنسیّ كان بطل برأسه 
بينهم» مُصَئماً على حرمان ظمتهم اجماعي من الارتوای 
فيما على الضّد من ذلك» كان يني قوة المجتمع وطاقته 
على التمتع والنفور من أي محاولة للارتداد بالعرب صوب 
الماضي الجنسي. ولئن عكست مطالب قبائل ثقیف. أنذاك» 
خصائص تراث جنسي يتمتع بصلابة ونفوذ لا حدود لهماء 
من العادات الجنسيّة وأشكال النكاح البدائي» فإنها أكدت 
في الآن ذاته» وجود نقاش متفججر في هذا الوقت» حول 
إحدى مواد الإسلام وموضوعاته الكبرى: نظام الحرام. 


في هذا السياق جاء حديث النبئ ككل ليحسم نقاشاً فرعي 
ولكنه كان یس مسألة «الأنساب» في الصميم» اد دار بين 
المسلمين سجال صاخب حول «نسب الابن» المولود من 
«البمْي». طرحت المسألة في البداية» في صورة تساؤل: ین 
تنسب «الابن من البَغْي»؟ ثم سرعان ما تطوّر النقاش وتدافع 
صوب إثارة موضوع «الزنا» برمته بما هو شكل زائل من 
الزواج. جاء حديث النبئ بيا ليضع قاعدة جديدة وضلبة 
لكل نقاش من هذا القبيل» إذا ار في المستقبل سؤال ممائل» 
أو جرت محاولة «فرق نظام الحرام»» وسرعان ما تلاقت 
التجادلون» الحديث الشريف وراحوا یستخدمونه بتأويلات 
متباينة. قال النبئ ككل «الولدٌ للفراش وللعاهر احجره. 
ولکن» وعلی الرغم من تباین التأویلات التناقضة حتی 
شكلياًء فقد مل احدیث قاعدة فقهيّة ملزمة» سوف تضم 
حدًا لكل اجادلات التالية داحل حقل الأنساب. وبذا تم 
حرمان کل مدع للأبوة والإلحاق من إمكانية الطالبة 
ب «الابن) المولود من البغي. 
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يعني اسم «العاهر» في الحديث: الزاني» وهو هنا كل رجل 
يشترك مع رجال آخرين في امرأةٍ واحدة. ويبدو أن هذا هو 
الاسم القديم الذي كان يُطلق على ممارس الزواج الجماعي 
من امرأة واحدة. والحديث يشير إلى حرمان «الزاني» من 
نسب الابن له» وردّه إلى صاحب «الفراش» سواء أكان هذا 
مالك الجارية أو الجارية نفسها. وبصدد هذه النقطت فقد 
كان الإسلام في مواجهة ترا جنسی تطلّب معالجة 
راديكالية ولكن أكثر واقعية» اد كان هناك عدد كبير من 
الولادات نعجت عن ممارسة سابقة على تحريم «الزنا»» 
وأصبح بعضها في عمر الرجال عند ظهور الإسلام» وهو أمرٌ 
حم مناقشة أنسابهم مناقشة علنية. لقد كان هذا العدد 
الكبير من «الأبناء» یش عن «شجرات» أنساب أبويّة» في 
وقتٍ حرم فيه النبي نسبتهم إلى (بائهم) المفترضين» في 
حديث «امحجره» كما أن نسبتهم إلى أمهاتهم تبدو 
مستحيلة. كان حديث النبی كَل في الجوهر ذا طابع 
احترازي حيال الزنا وممارسته بذرائع تتصل بزيادة النسل» 
ونع تشوش الأنساب وتداخلها واضطراب القرابات 
داخلها. ومع ذلك فإن المطالبات بالعودة إلى نظام الزنا 
بصفته شكلاً باطلاً من النكاح؛ عكست على نحو ماء 
المطالبة بحق نسبة «الابن» للعاهر (الزاني) وبالطبع في إطار 
ثقافة جنسية مفككة كان لها في الماضي البعيد أساس متين» 
وكان ذا طابع طقوسيّ على الأرجح وهذا ما نراه في 
أسماء بعض «ملوك اليمن» مثل (ذي معاهر) الذي يرد في 
الإخباريات اليمنية ولا نعلم عنه الشيء الكثير. 


وفي العصر الأموي؛ عاد النقاش مجدداً حول نسب 
«الابن»» إلى الربع الأول: إلى مَنْ یسب «الابن» المولود من 


۳۳ 


زیاد 
١‏ وكان يقال له قيل 
الاستلحاق زياد بن عبید 
الثقفي». 
(الدينوري: الأخبار الطوال: 
€( 
«وتّظر ابو موسی إلى زياد 
بن عبید وكان عبداً مملوكاً 
لثقيف فأعجبه عقله وأدبه 
فاتخذه كاتباً وقد كان قبل 
ذلك مع المغيرة بن شعية...». 
(الاستیعاب: 
اين عبد البن: ۰:۸ 


۳۳ 


ه)» ومن جدید سجالات فقهية وسياسيّة ولغوية أدبية 
حول حدیث النبي (حدیث الحجر: الولدٌ للفراش وللغاهر 
الحجر) وانتقل النقاش إلى النقطة ذاتهاء وذلك عندما فجر 
معاوية ما غرف في کتب التاریخ بمسألة «استلحاق زیاد». 


ج - استلحاق زیاد: الفصن والشجرة 

كان معاوية بن أبي سفیان, وإبّان الصراع ضد الخليفة 
الراشدي الرابع علي بن أبي طالب» يزعم أنَّ زياد بن أبيه 
هو «أخ» غير شقيقٍ له» ولد من «مومس» تُدعى «شمیِة) 
كان والده أبو سفيان دخل عليها وأصاب منها ولدا. وزاد 
معاوية في تبرير هذا الادعاء: أن والده حَشي من استلحاق 
«زياد» (وهذا هو اسم الابن الذي ولدته المومس) أنذاك» 
لأن حديث النبی منع الاستلحاق ونه لا يجد اليوم 
غضاضة في رد نسب زياد بن أبيه إلى شجرة أنسابه 
الصحيحة كابن لأبي سفیان. وعد ثارت ثا ئرة المسلمين» 
الذين ما لبثوا أن او مجدداً في الجدل حول حديث 
قاط وتحريم قاطع أيضاًء وحول السلطة التي تخطت حدود 
الحرام وهشمت إحدى قواعده الرصينة التي مكلها حديث 
«الحجر). وحين بلغ الصخبُ أرجاء البلاط الأموي؛ بادر 
معاوية إلى طلب شهادة قوّاد قديم يُدعى ايو مريم السلولي؛ 
وارغام المسلمين على قبول نسب زياد الجديد. كان أبو مريم 
السلولي لوا قؤاداً في الجاهلية» قبل أن يُعلن إسلامه في الطائف» 
وقد تبلغ رغبة الخليفة معاوية ب بن أبي سفيان» في سماع 
شهادته لصالح تثبیت نسب زياد توا السجد الذي 
اکتظ عندئذ» بالسلمین الثائرین. ویبدو آن السلولي رب 
في دعم استلحاق زياد لدوافع انتهازية» فسارع إلى تقدم 
شهادته أمام جموع المسلمين المحتشدين والساخطين في 
المسجد قائلا: إنه» بالفعل» جَمع بين أبي سفيان و(سميّة) م 
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زياد عندما كانت هذه» من ذوات الرايات في الطائف» 
وتؤدي الضريبة عن عملها للحارث بن كلدة طبيب العرب 
المشهورء وذلك حين كانت تنزل في الموضع الخصص 
للبغاياء والذي يُعرف ب «حارة البغایا». إِنَّ الباعث الأكثر 
أهمية في ادعاء معاوية هذا بحسب المسعودي (مروج 
الذهب» ۳: )۱٩۱‏ نقلاً عن أبي عبيدة مُعَمَر بن المثنى 
(الذي زعم صاحب بلوغ الإرب أن أصوله يهودية وهي 
كانت الدافع وراء كتابته كتاباً تشهيريّاً غرف بمثالب 
العرب. وزاد الالوسي في طعونه بأن جد أبي عبيدة هذا 
أسلم على يد آل بكر فانتمى نتباً إلى تيم ولم يكن یم 
وأن الكتاب مملوء بالأخطاء والتشويهات المقصودة بحقٌّ 
قريش وعلى وجه الخصوص ما تعلق منها بأماط الزواج التي 
عرفتها العرب قدياً) هو: أن معاوية كان يعلم جيداً مواهب 
زياد بن أبيه» العسكرية والإدارية» حين كان يعمل كأحد 
العمال عند الخليفة الرابع.في فارس ثم اضطخرء وقد 
استخدم معاوية كل الوسائل المناحة لاستمالة زياد إليه 
لإضعاف جبهة خصمه الخليفة الشرعی ابّان تفجر الصراع 
كما يجن له دتزو تهات سنب حر للدي رياد 
(عبد الله وسالم) بواسطة أحد عملائه السريين: شر بن 
أرطأة» وبهذا تمكن معاوية من إجراء أول اتصال شبه مباشر 
ومهم مع زياد بن أبيه» حين كتب إليه» سرّاء بضمان سلامة 
ولديهء إذا قبل الانتقال من جبهة علي إلى جبهته المنافسة. 
وسرعان ما انتهى الأمرء عبر الابتزازه إلى موافقة زياد على 
التخلّي عن الخليفة والالتحاق بأمير الشام معاوية» فصالحه 
هذا «علی مالٍ وځلي» ثم دعاه تالياً إلى أن يتقكل منه فكرة 
استلحاقه في شجرة نسب أبي سفيان. لکن زياد بن أبيه» 
الذي يدرك بموهبته وذكائه الشدید جذور المشكلة الفقهية 


أميّة 
نص السيوطي 
«وأخرج ابن عساکر عن عبد 
الملك بن عُمير . قال: قدمْ 
جارية بن قدامة السعدي على 
معاوية. فقال: مَنْ أنت؟ قال: 
جارية بن قدامة. قال: وما 
عسیت أن تکون هل أنت الا 
نحلة؟ قال: 
إن تَقُلْ فقد شَبّهتني بها 

حامية اللْسعَةء حُلوة البصاق 
والله: ما معاوية الا كلبة 
تعاوي الکلاب. وما أميّة لا 
تصغیر أَمَّة». 

(تاریخ الخلفاء: ۱۹۹) 


شقيقات قريش 


الدّهاة 
نص السيوطي 
«... وأخرج ابن عساكر عن 
الشعبيّ قال: ذهاة العرب 
أربعة: معاوية وعمرو بن 
العاص» والمُغيرة ابن شعبة 
وزیاد - بن آبیه -ه. 

(تاریخ الخلفاء: ۰۳ ۲( 
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القديمة» سارع إلى رفض فكرة الاستلحاق» ولم يض وقت 
كتير ختی وج زياد بف ومو یسلجم إلى لصبيعة 
انتهازي مثله هو الغيرة بن شب حضّه على قبول ارس 
وأن «ینقل أصله إلى شجرة أبي سفيان» وبهذا يصبح أخاً 
غير شقيق للخليفة الجديد. ومع هذا رد زياد متسائلاً 
ومتشككا: 
أأغرسٌ صوداً في غير مَنْبَتَهٍِ 

ولا مَدَرَة فشخییه ولا عزق فيسقيه؟». 
كانت استراتيجيّة معاوية تَنْبني على إدراك مؤداه» أن مسألة 
نقل أصل زياد إلى شجرة نسب أبي سفيان» هي في 
الجوهر مسألة إغراء بالاقتراب, من السلطة» وكسب لولاء 
رجل قويٌ» لکن هذا ا ر ع نحو غير 
متوقع» را لأنه أدرك بدوره؛ الخاطر الدينية ,الاخ اة 
التي سوف لتس فيهاء وإلى حدود بعيدق لا مسألة نسبه 
كرجلٍ ظل متخفياً لوقت طويل وراء ا غير مألوف: «اين 
أبيه) وا دوره السياسي کذلك إذا أصبح فجأة, من 
الأسرة الحاكمة. بيد أن معاوية وبخلاف هذه الأخاشسيشس 
والمشاعرء بدا مُصِئّماً على المضي قدماً في خطته والاتجاه 
صوبٌ مُغالّبة «الجانب السياسي» على «الفقهی» في مسألة 
الاستلحاق» وكان في نيته أن لا يترك أي حجة أو مبزره 
مهما كان تافهاًء لدعم هذا الاستلحاق وتثبيته» ولذلك عاد 
يل على زياد بقبول عرضه المفري. وعندئذٍ» وتحت ضغط 
الابتزاز المكشوفء والاغرای والإلحاح» والتودّد الاکر تقكل 
زياد بن أبيه الفكرة واستجاب أخيراً لنصيحة صديقه 
الانعهازي الفيرة بن بن شُعَبَة. وما إن تبلغ معاوية هذا النبأ 
الشار الذي كان ينتظره بلهفة حتی أعدّ استقبالاً عائلياً يلي 


ب 


بالضيف الجديد؛ طالباً من شقيقته «جوَیرية» أن تستقبل 
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زياداً على انفراد» فبادرت هذه إلى طلب لقائه في البلاط 
على عجل. وعندما وصل زياد بن أبيه إلى مخدع «جوثرية» 
وجدها حاسرة الرأس بانتظاره وهي تقول بمكر: «أنت أخي. 
أخبرني أبي بذلك». لم يكن هذا التصرف مفاجفاً لزیاده 
وربا تغاضى عنه وعن اضطراب بار الجديدة وهو 
يصبح فجأة) ودون مقدمات أخاً غير شقيق للخليفة 
ويدحل مخدع «أحته) الجديدة «جويرية)2» ویبدو 1 معاویف 
الذي كان يراقب مشاعر (أخيه) لم يجد بدا من أن يأحذ 
بيده قاصداً المسجدء الذي احتشدء عندئذ» بالمسلمين 
المندهشين والحائرين» ليطلب من أبي مریم السلوليء الب في 
مسألة نقل نسب زياد فوقف هذا ليقول دون حياءء وداخل 
المسجد المكتظ بالصلین: إنه كان خحماراً وقوّاداً في الجاهلية 
وأنه التقى أبي سفيان» ولذا أقسم قائلاً: 

«آشهد أن آبا سفيان قَدِمَ علينا بالطائف وأنا خشار. 

فقال: إِبُغني بَغياً؟ فأتيتة وقلت له: لم أجد الا جارية 

الحارث بن كلدة ‏ طبيب العرب -: شمية. فقال: 

اثنني بها على ذَكَرها وقذّرها...» 
فنهض زیاده حيقذِء محتجا على هذه الشهادة الجارحة 
قائلا: 
«مهلاً يا أبا مر إنما بعشك شاهداً ولم تُبعث شاتماً؟.. 
لكن هذا رد بوقاحة: 

الو كنتم أعفيتموني لكان أحبٌ ريغ وما شهدت با 

عانیث ورأيت» والله لقد أخذ بكؤر دزعها وأغلقث 

الباب عليهما وقعدت. فلم ألبث أن خرج علي يسح 

جبينه. فقلث: مّه يا أبا سفيان؟ فقال: ما أصبتٌ مثلها 

يا أبا مريم لولا استرخاء من ثذیبها وذفژ من فیها - 

من فمها...» 


۳۳۷ 


المغيرة بن شعبة 

ولي الكوفة في جمادى سنة 
١‏ ه قال الماوردي في 
(الاحکام: ۲۸۰): إن المغيرة 
كان يختلفٌ إلى امرأة من بني 
هلال يُقال لها: أمّ جميل بنت 
الأفقم بن مخجن وكان لها 
زوج من ثقیف, وذلك عندما 
دخل المسلمون البصرةء 
وأصبح المغيرة أميراً فيها 
سنة ۱۷ هف 

وشهد شهود أمام عمر بن 
الخطاب ‏ حوادث سنة ۱۷ 
ه ابن الاثیر - «وضربت ریخ 
غرفة المراة ففتحه فنظر 
القوم فإذا هم بالمفيرة 
ینکمها». 


استلحاق زياد 
«... فقال أبو سفيان ‏ بعد 
خطبة زياد - وموجهاً كلامه 
7 
آما والله لولا خوف شخص 
يراني يا علي من الامادي 
لاظهر آمره صخر بن حربٍ 
ولم تكن المقالةٌ عن زيايه 
(ابن عبد البر: 
الاستيعاب ۱: 044) 


۳۳۸ 


كانت الشهادة حاسمة بالنسبة إلى معاوية» الذي انتشی» 
عندئذ بانتصاره على مسلمين ساخطین وكانت» في 
المقابل» جارحة لزيادء مُقلقة ومزعجة: إِذْ أثارت اشمئزاز 
المسلمين المحتشدين في المسجد. ومع ذلك نهض زياد 
محتجّاء طالباً هذه المرة شهادة موازية من شقيق مولاة 
(سميّة) ويُدعى يونس بن عبيد» وقائلا: 
«أيها الناس هذا الشاهدٌ قد ذكر ما سمعتم ولست 
أدري حى ذلك من باطلهء واغا كان عُبيد ‏ شقيق 
صفيةٍ مولاة سُمية ‏ ربيباً مبروراً وولياً مشكوراً 
والشهود أعلم با قالوا». 
فقام يونس غاضباً وخاطب معاوية بلغة جارحة: 
ويا معاوية! قضى رسول الله يك أنَّ الولد للفراش 
وللعاهر الحجرء وقضيت أنت أنَّ الولد للعاهر وأَنَ 
الحجر للقراش مخالفةٌ لكتاب الله وانصرافاً عن ئة 
رسول الله». 
فضي المسجد عندئلِء وقام معاوية مُهدّداً الشاهد الجديد: 


«والله با يونس لتتتهينٌ أو لأطيرنٌ بك طيرةٌ بطيعاً 

وقوعها). 
في التهاید احبظ مسعی الخليفة؛ الذي اتسم بناورات 
سياسية وفتهة مُعفّدة» وظل اسم زياد بن أبيه يكتب» حتى 
اليوم» من دون أن يدحل عليه اسم أبي سفیان» حتى وهو 
یصبح - شكلياً _ أحاً غير شقيق في بلاط معاوية. إن 
الشاهد الرئيسي في مرافعة معاوية حول نسب زیاد» و 
مرم السلولي» وهذا ينسبة النشابون العرب إلى «بني مُرة 
صَعْصّعة من هوازن وقد عرفت قبيلته باسم أمها 2 
وهذ هذا برأينا - له مغزى شديد الأهمية فى إطار مسألة 
«التسب الأمومى 4 إذ من الواضح» كما تين الرواية 


القسم الثاني: الأنساب 


التاريخية التي وردت في سائر الوارد العربية - الإسلامية 
(تاريخ ابن الأثيرء الكامل: حوادث سنة 46 هه الاصابة: 
۱ ۲ 51۳ تاريخ الطبري: ۳ ۲۵۹ ابن كفم ۸ ۲۸ 
فضلاً عن السعودي: ۳: ۱۹۳ أَنَّ العرب» الذین عاشوا 
باستغراق وجداني تام» وفي طفولتهم البعيدة داحل نظام 
آمومي بکل تعبیراته ورژاه الدينية والطقوسية وعاداته الغذائية 
وصلاته الجنسية» لم یکونوا یتحجون» حتی مع الاسلام 
من «العودة الرمزية» إلى بعض تعبیرات هذا النظام» وفي رأينا 
إن نزاع معاوية مع السلمین في الشام عام 44 هب حول 
«نسب زیاد» كان یتضمن, فضلاً عن البواعث السياسية 
المباشرة» تعبیراً رمزياً عن تواصل الصراع ضد «النسب 
الأمومي» ولصالح النسب الأبويّ. لقد عاد «الأب» المخفي» 
رمزی ليستردٌ «ابنه» من والأم» التي هيمنت عليه واحتکرته» 
وهذه المرة» جاه لب ای قلب الاسلام ودولته ليشتبك مع 
«لقبائل» من أجل أن یحمّق له انفصالاً وتمايزاً آحر عبر 
الانتقال من شجرة «نسب الأ إلى شجرة نسب الأب. 
ولا ريب أن تفتیش «تاریخ شمية» الذي شرع فيه النشابة 
والاخباریون في هذا الوقت» وأثناء الصراع ضد رغبة 
الخليفة» یکشف عن هذا المنحى الرمزي» والی الح الذي 
بدت فيه مسألة کون وسميّة) مومساء مسألة عرضية لا تثير 
أدنى حرج حتى داخل المسجد المحتشد بالصلین. وقد 
وردت في الصادر العربية - الاسلامية آکشر من رولیت عن 
مهارات زياد الخطابية والإدارية» منها أنه خطب مره فى 

حضرة الخليفة عمر بن الاب خطبةٌ قيل بحقها أن 
«العرب لم تسمع بثلها) حتی ان عمرو بن العاص الذي 
كان حاضراً في دیوان الخليفة واستمع معه إلى خطبة زياد 
قال مُعلّقاً: «آما والله لو كان هذا الغلام قرشياً لساق العرب 


۳۹ 


الزنا 
(اساف وناظة) 
«... اساف وناظة صنمان کانا 
بمکة. قال آبو اسحق: هما 
مسخان وهما ساف بن بغاء 
ونائلة بنت ذئب, وأنهما زنیا 
في الکعبة فمسخهما الله 
وقيل تُصب أحدهما على 
الصفا والآخر عل المَرّوَة. 
وعن ابن عباس رضي الله 
عنهما: إن اساف رجل من 
جرَمُم ونائلة من جرهم کان 
یتعشقها بارض الیمن فاقبلا 
حاجّین فدخلا الکعبة قوجدا 
غفلةً من الناس وخلوةٌ في 
البیت ففجر بها زنا- 
فمسخا فعبدتهما خزاعة 
وقريش..). 
(نص الازرقي: أخبار مكة: ١‏ 
یاقوت: :١‏ ۰۰۰۱ ومصادر 


أخرى) 


شقیقات قريش ۳۳۰ 


بعصاه»» وعندئذٍ نهض أبو سفيان قائلاً: «والله اي لأعرف 
الذي وضعه في رحم أمه»» فردّ علي بن أبي طالب محتڳا 
ومتسائلاً: «ومَن هو يا أبا سفیان؟». وحيال ذلك قال أبو 
سفيان بمكر: «أنا» وصمت الحاضرون» لكن عليًا عاد يحتج: 
«مهلاً يا أبا سفیان» قاطعاً الطريق على منافسه الخادع» لأن 
رد النسب إلى «العاهر - الزاني» كان يئلء لا حوقاً مبادئ 
التحريم التي شدّد عليها الإسلام عبر القطع مع «الزناه و 
كذلك دافعاً قوياً لفوضی جديدة في القرابات الأسرية. 


لقد فجرت مسألة استلحاق زیاد نقاشاً جضباً حول «تاريخ 
شمية» تكمن أهميتة في أنه عرض جوانب خفيةٍ ومسكوت 
عنها من التراث الجنسيّ للعرب» الذي برتبط ارتباطاً وثيقاً 
لا بمسألة الأنساب وحسب ولّما كذلك بأشكال الزواج 
العتيقة والنظرة [لیها. وییدو من زدیا «استلحاق زياد) 
و«مسألة أصل سْمیّة) ویب الحجر) أن نظرة العرب مع 
الإسلام لم تتغيّر كثيراً إزاء «الزنا» بصفته نمطا من ا 
الأزواج» عرفه العرب القدمای وواصلوا ممارسته لا بدوافع 
وجنسية) غريزية» كما قد يُفهم خطأء بل بدوافع 
ند ارية التاريخية في تقاليد النكاح. هذه المارسة» لا 
تشبه ال من حيث الظاهر الخارجية التمائلة» ممارسة «الزنا» 
عند الجماعات الأحرى» وهي تفترق عنها ف في اجوهره 
بسبب ارتباطها بالإنجاب والنسل العثرف به من القبيلة. 
وبالفعل فان القبيلة حتى مع نهي الإسلام عن هذا النمط 
من الزواج» ظلت تعترف «بابنها» المولود من زانية» ولا تعتبر 
إثارة اة كون الأم «(مومساً) مسألة تجریح شخصي 
الاینٍ بدليل أن زياد بن أبيه والمسلمين والخليفة» اشتركوا 
جميعاً في النقاش داخل المسجد حول «الأم) الومس من 
دون أن يثير ذلك أندى حرج شخصی أو ديني أو أخلاقي. 


يقودنا هذا التصوّرء إلى ربط مسألة «الزناه بصفته نمطا 
متهالكاً من أماط «تعدّد الأزواج» وبتعبير سميث (الزواج 
التبتيع) عرفه العرب. بمسألة «النسب الأمومي»» فالولود يظل 
ابناً للقبيلة ومعترفاً به. لكن نظرة أبعد يكن أن تُلقى في 
هذا الصدد. من شأنها أن تُعيد إدراج نظرة العرب إلى 
«الزناء في إطار أكثر مرونةء فالأصل في هذا النمط من 
الزواج الرتبط ب «النسب الأمومي» أنه تحدّر من شكل 
بذئي من أشكال الزواج المْقدّسء حين كان الراغبون في 
ممارسته داخل العابد» يقصدون (المومس القدّسة أو 
«القادشة» عند البابلیین والاكديين» وهذا ما سنراه في مَروية 
التوراة عن «تامارا» كنّة يهوذا. ولعل أسطورة «أساف ونائلة» 
التي تناقلها العرب طويلاء وتدور حول (زوجين) من جُرْهُمْ 
القبيلة القوية - وهم أخوال أبناء إسماعيل كما في المؤويات 
والاساطیر العربية ‏ هي في صلب هذا المعتقد. لقد ضاجع 
«أساف» زوجته «نائلة) بحسب الأسطورة» داخل الکعبة 
فمنحهما الله حجرين سرعان ما عبدهما العرب وقدّسوهما 
ثم في وقت تال اندثرت هذه القداسة وتراجعت. تدور 
أسطورة «أساف ونائلة» حول «الزناه الرتکب داخل الکعبت 
با يشير إلى أن هذه الممارسة» وهي نمط من «زواج مقدٌس) 
كانت مألوفة عند العرب. وبطبيعة الحال فان کون «أساف» 
زوجاً ل «نائلة» لا يعطي انطباعاً بأنّه يمارس «الزناه مع 
زوجته. وجوهر الفكرة كما هو واضح من الخطاب 
الأسطوريٌ» أن «الروجين المفدّسين» مارسا طقوس 
الإخصاب داخل المكان الديني» وهذه فكرة شائعة في 
ثقافات العالم القديم بأسره. 


ارتأى ياقوت (المعجم: ۳ (VY‏ أ أصل «سميّة) يعود 
إلى بلدة صغيرة تدعى «رزَنْدَ ورد» من قرى «واسط» في 


۳۳۱ 


اساف ونائلة 
نص ابن الكلبي 
(.. لما مُسخا ‏ اساف ونائلة 
- حجرین وضعا عند الكعبة 
ليتّعظ الناس بهما. فلمّا طال 
مُكثهما وعٌبدت الاصنام عُبدا 
معهاء وکان آحدهما بلصق 
الکمبة والاخر في موضم 
زمزم...) 

(الأصنام: ۲4) 


۳۳۲ 


العراق» لکن ابن الكلبي» كان قد ارتأى» قبل یاقوت. أن 
أصول «شميّة» مجهولة في الواقع؛ وأنها جاءت إلى الطائف 
مع وجیه فارسيّ كان أصيب بالجذام وفشل علاجه في 
فازس. وبناءً على نصائح من قبائل العراق» توجه الوجية 
الفارسي إلى الطائف للقاء طبيب العرب الشهير الحارث بن 
كلْدة والحال هذه» لم يجد الوجيه الفارسي بعد شفائه في 
الطائف, أفضل من جاريته «شمية» لتكون على رأس هداياه 
للحارث. ويبدو أن شخصية وسُميّة) التى ظلّت أصولها 
مجهولة حتى اليوم» صارت موضوعاً أثيرأ مع إثارة مسألة 
نسب زيادء حتى إِنَّ بعض الإخباريين والنشابة اكتفى 
بالتشديد على كونها «مومساه غير عربية. لكن ابن قتيبة 
(العارف: 6۳۶۲ زعم أنها وسُميّة بنت الأعور»» وهذا 
اختلاق فاضح» اد توجد امرأة من أوائل المسلمات» عرفت 
ب «ابنة الأعوره أو «بنت أبي بكرة» وكانت تُدعى «شميةه 
أيضاً. 

وفي أجواء هذا التنازع حول استلحاق زيادء والسجال 
الديني والأدبي والتاريخي المصاحب له» وصلت إلى أرجاء 
البلاط الأمويٌ أصداء قصيدة مُمَذْعَة من يزيد بن شوم 
ا حميري في هجاء معاوية: 


الا أبلغ شهاوية بسن خرب 

مُعَلغلة عن الرجل اليماني 
أنغضب أنْ يُقَال أبرك عفّ 

وترضى أن يقال أبوك زاني 
فاشهد أن رحمك من زيادٍ 

کرحم الفیل من ولد الأتان...». 


القسم الثاني: الأنساب 


- زواج الصّيرّن: الاستيلاء على زوجة الأب 
د نظرية سميث طانص؟ حول النظام الأمومي عند العرب» 
ون بدت متماسكة نظرياً بفضل حججها الافتراضية 


کف تفتقر إلى مهارات إنثروبولوجية» وبتعبیر کلود ليفي 


شتراوس (بُنى القرابة الأولية ‏ مثا فان هذا النوع من 
النظريات يصدر عن أصحاب «القاعد الوثيرة» الذين یبدون 
كسلاً حيال الدراسة الميدانية للجماعات التي يدرسون 
أحوالها الاجتماعية اي فعلى نحو ماء لم يقدّم سميث 
«اکتشافاً نظرياً) خلاقاً» ون بدت مساهمته الثمنية» مع 
ذلك» مهمة في إطار البحث عن الجزء المفقود والمنسيّ من 
«الأنشروبولوجيا» الخاصة بالعرب. لقد درس الاخباریون 
العرب والمسلمون مسألة النسب الأمومي بعناية أقلّ مما هو 
متوقع» ومع هذاء تمكنوا من وضع أسس مقبولة بأدوات 
بحث بدائية» حين تنكهوا إلى أهمية تأويل سبب حمل 
الأشخاص والقبائل لأسماء أمهاتهم وجدّاتهم. 

ارتأى ابن حبيب (احگر: ۳۹ في سياق سرده لأخبار 
الملك المنذر بن ماء السماء أحد أعظم ملوك الحيرة (في 
العراق: 6 - ۵۰۵ م( أن اسمه ی کد انتسابه إلى راه 
زاعماً آنها سيت ب «ماء السماء» لجمالهاء وهذا ما رآه 
الطبري (۲: ۰۷ 55 أيضاً ضمن تقالید الانتساب إلى الأم. 
ویبدو أن الاخباریین العرب احتاروا» طبقاً لهذا التأويل» في 
شخصية «ماء السماء» ونسبها وحتی اسمها احقيقي 0 
ابن حبيب (ت: ۱۵۲ هم في (الحكر) آنها: ماوية بنت 
عوف بن بشم من ربيعة بن زيد منَاة» فيما افترض ابن 
قتيبة (ت: ۲۷۲ ه) في كتابه (المعارف: ۲۸۳) أنها: 
ماوية بست ربيعة التغلبن أخت كليب والمهلهل ‏ وهما 
شخصيتان أسطوريتان -. ومع هذا فان الرواة ما فتكوا 


۳۳۳ 


المنذر بن ماء السماء 

حكم المنذر بن هاء السماء ۹ 
الحيرة ‏ الكوفة ‏ عام 6م 
(المفصّل: جواد علي: و3 
۰( 

(وذهب شبرنکر إلى احتمال 
کون التسمیهة: 

2:05 8823 أن المراد بها 
«بنى شیبان» وذهب بلو 
۷ إلى أن هذه القبيلة هى 
بطن من الازد يقال لهم «بنو 
ماء السماء...»). 


(تولدکه: آمراء غسان: )٤٤‏ 


شقيقات قریش 


۳۳ 


يقولون في أخبارهم أن «ماء السماء» سرك في إحدى 
المعارك مع الغساسنة في الشام» وأنَّ امرأ القيس ملك الحيرة 
زوحي كرادت a‏ رن و ی 
وان هذا سوف يُعرف باسم (أمّه) لسبب یتصل بجمالهاء 
وهذا تأويل سطحي نجده شائعاً في كتب الإخباريين. 

في رأينا إن تقالید الانتساب إلى ال عميقة الجذور في لها 
القبائل العربية» ويمكن رده في النهاية» إلى النظام ا 
اشدش الذي ظطلت بقاياه مستمرة حتى عشية ة الإسلام» 
ولذلك فإن «ماء السماء» لم يكن 8 أ الملك المنذر الأكبر 
بل هو (لقبها) الذي حملته وتسمّى الابن به. هذا اللقب 
الأمومي اتخذتة القبيلة في سياق تقالید ثقافية آفرّت مكانة 
خاصة ل «الأم لاله داخل أنساب القبيلة. ويمكن لنا أن 
نلاحظ أن الأصل في هذا التقليد هو نشوء وذ ر عبادة 
(الإّهة الأم في عصر المجاعة (كما تسى الاسماعیلیون 
باسم أتهم الكبرى هاج وأبعد من ذلك. فان الصلة بين 
شكل التراتب الأسري وحمل اسم الأم ییدو واضحاً من 
تحلیل نية القبيلة» فهى ظهرت أصلاً محاكاة و لشکل الشجرة 
والناقة (الطبيعة) قبل أن تتغیر هذه الحاكاة وتتحوّل صوب 
محاكاة هيئة الانسان كما ارتأى ابن الكلبى (ت: 4 )٠١‏ 
بل هو يرتبط بطقوس «الزواج المدّس» الذي تلعب فيه 
الكاهنة الأم في المعابد وبيوت العبادة» دور «زوجة الإله) في 
إطار شّعِيرة الخضب القديمة. 


في حديثه عن «قصر العدّسیین» في أطراف الحيرة (في 
الكوفة اليوم) وهو من قصور بّني عمّار بن عبد المسيح, 
افترض البلاذري (فتوح البلدان: 4۰۱) إن هؤلاء عرفوا 
نسبة إلى جدّتهم «عذسة بنت عوف بن مالك» وهذا جائزء 
ولا يتوجب رفضه لأن تقاليد الانتساب إلى الأم الكبرى 


القسم الثاني: الأنساب 


(الجدّة) لا یزال تسم حتى اليوم» فالعديد من الأسر 
البغدادية تُعرف ‏ حتى يومنا هذا بأسماء أمهات وجدَّات 
مثل «مكية بُنيّة.. الخ» وهذا هو في رأينا ‏ التقليد 
الثقافي القديم المتوارث عند العرب» وقد زعم النشابون 
العرب أن (الكلبي) نفسه ایب إلى (كلب) القبيلة 
الشهيرة» قد يكون حمل اسم أنه «کلبة» قرف بها لا نسبة 
إلى القبيلة. 

بيد أن تقاليد الانتساب إلى الأم يجب أن يُنظر إليها في 
خفن آخ نمت فيه تقالید موازية تتضمن «بقايا» من (الزواج 
بالأم) رمزياً وهذا يُعرف عند العرب ب (زواج الصيرّن) أو 
(زؤاج المنّت) كما وصفه القرآن. 


إذا كانت هذه السجالات دارت في قلب الاسلام المبكر 
وداخل أسوار دولته (في الشام) فلأنها كانت» وبأتم المعاني» 
تعبيراً من تعبيزات عة عن تراث جنسی يَشتقي من دون 
احتراس أو إعاقة» ما يُنمي روابطه في مجتمع القبائل 
وجذوره. لا من تدنِ في مكانة المرأة» كما يزعم عادةٌ في 
الاستشراق الغربي» بل من رغبة دفينة متغطرسة؛ بالإبقاء 
على كل الأشكال والعادات الجنسية القديمة. وهو آمه ما 
كان بالامکان إنحازةٌ أو تحقيقة» في ظل صرامة دينية ة غير 
مشهودة. بهذا العنی» كان النقاش دون تحوجات شخصكة 
أو دید ينية» حول صلة آبي سفیان ب «مومس) يصب في 
مجری الثقافة الراسبت لا في حقل الناورات السياسية 
رحس إل بعض أشكال (النكاح) العتيقة التي عرفتها 
العرب وشوعتث» منذ الطفولة البعيدة للقبائل» استمرت بقوة 
زحم العادات المتوارثة» وتحت تأثیر مصاحب وملازم 
للراسب الثقافي» وهي لعبت دوراً مذهلاً في احتلاط 
الأنساب وتداخل القرابات. ومن احتمل ا بعض هذه 


۳۳۵ 


شقيقات قریش 


النكاح 
:صل النكاح في كلام 
العرب الوطء وقيل للتزوج 
نكاح لانه سبب للوطء المُباح 
ویقال: نكح النعاس عينه 
وناك المطر الارض. وناك 
النعاس عينه إذا غلب عليها. 
۲: (براندن: إلى جاتب البغاء 
هناك اللواطة المقدّسة التي 
كانت تشكّل جزءاً من 
الطقوس الدينية 1 نجد عدداً 
كبيراً من النصوص یستعمل 
فیها فعل (نيك)..). 
(نص ابن منظورء لسان» 
ف.د. براندن: تاريخ ثمود) 


الضیزّن (أو المقت) 
«.. كانت برّة تحت خزيمة بن 
مدركة فولدت له أسد ثم هلك 
عنها فخلّف عليها ابنه كنانة. 
وكانت ناجية بنت جرم عند 
سامة بن لؤي فهلك. وخلّق 
عليها ابنه الحرث» نكاح مقت» 
فولدت له عدة بنين..». 
(المثالب: ابن الكلبي: باب 
نکاح المقت) 


۳۳۹ 


الأشكال لعبت. دوراً ما في بلورة تصوّرات القبائل لرژاها 
الدينية ووعیها لتاريخها. إل كلمة «نکاح» التي لا 
يستخدمها سوى العرب كمرادف لغوي للزواج» تتضمن 
معنیع مباشراً للصلة الجنسية. وقد استعمل الشمودیون ا 
«نيك» بمعنى زواج (ف.د. 37 تاريخ ثمود) وهو ذاته 
مبنى كلمة «نکاح» بل إن العرب استخدمت العنی 
(الشمودي) الباشر في أشعارها: الوطء (وفي لسان العرب: 
۲ 37: ناك الطه الأرض). 
يرتبط زواج «السْیزن» بمسألة الإرثء اد يتيخ هذا النمط من 
الزواج للابن أن يرت أبيه التوفی في كل شيء با في ذلك 
زوجاته» وكنا رأينا من أسطورة امرئ القيس أن (هند) 
كانت زوجة أبيه وزوجته في الآن ذاته. وفي الواقع فإن 
سائر الجماعات البدائية عرفت هذا الزواج» وقد لاحظ 
فرويد (الطوطم والتابو) أن التفيل البدائي - القبيلة البشرية 
الأولى - عرفت استيلاء الابن على «ممتلكات» أبيه الجنسيّة 
- وسنری عند تحليل صراع داود مع ابنه أمنون في التوراة 
كيف أن هذا تزوج من نساء أبيه ‏ كان زواج «الضْیرّن» 
فى الأصل تتويجاً لسلسلة من التصوّرات والرؤى الدينية 
الأولية عن الأم والارتباط بها. ويَحفظٌ لنا السّعر القديم 
واقعة ذات مغزى شديد في هذا السياقء رد عَيّر أوس بن 
OT‏ أن ادي بو 


الزواج من امرأة أبيهم المتوفى (وتدعى فكيهة) واحداً بعد 
الآخر فقال: 
«نيكوا فكيهة وامشوا حول قنبها 


فكلكم لأبيهٍ صيِرَنٌ سلف». 
ومع الإسلام غرف هذا النمط من (التكاح) القديم. والمستمر 
في مجتمع القبائل المسلمة ب «زواج الّْت»» وقد أرغم عمر 


القسم الثاني: الأنساب 


ابن الخطاب في ولایته» منظور بن زيّان على أن يطلق امرأة 
أبيه التي تزوجها بعد وفاة أبيه جرياً على العادة المتوارثة 
(نولد که أمراء غشان: ۰1۳ الأصفهاني» الأغاني: ۱۱ 
هه). لقد دارت حول نکاح السّيزن أساطير وموویات 
عة تنتمي في بثياتها السردية إلى تقاليد قديمة وتستمدٌ 
مادتها الأولية من الموضوعات الكبرى للنزاع داخل القبيلة 
البشرية البدائية (طفولة العرب)» وهي إجمالاء تدعم نظرية 
فرويد عن التقیل البدائي والمنافسة بين (الاب) ورالابن) 
والتي تنتهي بقتله والاستيلاء على جائزته الجنسية اخبأة: : أي 
متلکاته من النُساء. وقد عبد العرب قدیا إلهاً غرف باسم 
الصيزن» تأكيداً للطاب بع الطقوسي في استمرارية هذا الوروث 
الجنسئ والتي نرى نظائرها في التوراة. 


بعد موت (الأب) مباشرة» يقوم الابن الأكبر بإلقاء عباءته 
على امرأة أبيه إذا كان راغباً بالزواج منهاء في تصرف 
مشحون بالرغبة في امتلاك الحصّة كاملة من الميراث. 

ولكن, إذا تردد «الابنا, ال کین تیه ها ی اروخ مين 
امرأة أبيه» أي أن يتخلّى عن «جزء» من الميراث» أو لم 
يُفصح علناً عن رغبته في استلام وحصّته من النساء) 
متلکات الأب» نهش الأخ التاليء الذي يتعينٌ عليه هو 
آیضاء أن يُفصح عن رغبته برمي عباءته على زوجة 
(زوجات) الأب التوفی» تعبيراً عن امتلاکه لها (لهِنٌ). وإذا 
لم يفعل» كما هو متوقع» نهض الأخ الآخر الأصض وهكذا 
وصولاً إلى, نهاية هذا «الاقتراع». بيد أنّ هذا التملّك يستازم 

من الابن أن يقدم لامرأة أبيه مهراً جديداً لكي تصبح 
زوجته وعلی هذا الاساس يصبح الأخحوة أبناءً في الآن ذاته 
للأخ الا کبر التزوج من امرأة أبيه» ثم ليدخلوا في قوائم 
الأنساب في صورة ابن وأخ وآب. 


۳۳۷ 


تسمية من خدّف على امراة 
أبيه بعده 
۰۶ برّة: وکانت برّة أخت 
مدركة بن إلياس بن مُضْر 
فخلف عليها ابنه كنانة 
فولدت له النُضر. 
۲ ناجية: كانت ناجية بنت 
جرم بن زيان من قضاعة 
تحت سامة بن لژي فولدت 
له غالب بن سامة ثم هلك 
الحارث بن سامة. 

؟: واقدة: وكانت واقدة من 
بني مازن بن صَعْصّعَة عند 
عبد مناف فولدت له نوفلا 
وأبا عمر فهلك عنها وخلف 
ابنه هاشم بن عبد مناف 
فولدت له خالد وضعيفة. 
:٤‏ آمنة: وکانت آمنة بنت آبان 
ابن كليب عند أميّة بن عبد 
شمس فولدت له الأعياص ثم 
هلك عنها فخلّف عليها ابنه 
ابو عمر بن أميّة قولدت له 
ابا مُعيط. 
۰: مليكة: وكانت بنت سنان 
ابن حارثة تحت زيان بن 
سيار فتزوجها ابنه منظور 
ابن زيان فولدت له خولة 
بنت منظور». 

(نص ابن قتيبة: المعارف 
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شقيقات قريش 


۳۳۸ 


لقد لعب هذا النمط من الزواج الداخلي دوراً حاسما؛ إلى 
جانب آماط أخحرى» في منع متلکات القبيلة من التفتت؛ 
وبالتالي حماية القبيلة من الانحلال والتفکك بفعل تفکك 
متلکاتها وضیاعها. كانت مسألة حصر متلکات القبيلة» 
داخل القبيلة» وداخل الأسرة» باعثاً أساسياً من بواعث هذا 
النمط من الزواج. ولكن؛ ومع الإسلام» الذي قدّم إطاراً 
اجتماعياً أوسع لاتحاد القبائل دينياً ولغوياء بدمج لهجاتها في 
«لغة مقدسة» واحدة» وفي (أمة) بدلاً من جماعات متجابهة 
ومتنافسة» آمکن امتصاص مخاوف التفئّت وضیاع 
الممتلكات عبر الزواج الخارجي. إن ليجات الثب من نساء 
(خارج قريش قبيلته) كانت إيذاناً بحقبة جديدة أكثر 
نضجاًء من الزواج الخارجي» وتراجعاً بحدود أقل» للزواج 

الداخلي. بکلام آخر: كان رسیم على نحو ما من 
الأنحاء يتل بعالميته؛ انعصاراً للرواج اخارجي ودحراً 
(محدودا) للرواج الداحلي الذي كان سائدا عند العرب» 
طوال عصور وعصور. ولذلك جاء النهي في القرآن لزواج 
الصيزن» صريحاً وقوياً لاحباط «فوضی الأرحام): «إولا 
تنكحوا ما نکڪ آباؤكم من النساء الا ما قد سَلّف له كان 
فاحشة ومَفْتاً وساء سبيلا#. لقد صاغ القرآن جوهر 
التحريم» ولكن مُشكد ركا على الماضي بكلمة واحدة: إما 
قد سلف تحسباً لوجود حقائق ناجمة عن ممارسة جماعية 
سادت وقتاً طويلاً ور عنها (زيجات) و(ولادات) كان من 
الستحیل تخطیها أثٍ رجعي. كان الإسلام» وفي أكثر من 
مناسبة من هذا النوع» صريحاً في النهي» وجذرياً في القطع 
مع ثقافة جنسيّة بذئية محکومة بهاجس الخوف من تفت 
القبيلة. ولدینا - في هذا الاطار - زیجات أسطورية تقع في 
حيّز الصّيزن: كنانة» مثلاً تزوج من امرأة أبيه (حریق) 


القسم الثاني: الأنساب 


وتدعى وَبرة وهذه ولدت له اضر وسائر أبنائه باستثناء 
عبد مَناة» وفي قضاعة كانت ناجية بنت جرم زوجة ة لسامة 
ابن لؤي (الذي يظهر في قوائم الأنساب العدنانية کجد 
للنبي يكل ولكنها بعد موت (سامة) صارت زوجة لابنه 
الحارث. وهناك زوجة عبد مناف جد النبي؛ التي تزوجها 
بعد موته» ابنه هاشم فضلا عن زوجة أميّة بن عبد شمس 
التي ولدت له آبنای وبعد موته تزوجها ابنه أبو عمروء الذي 
ولدت له ابنه آبا مُغيط. وفي فزارة وسائر القبائل القحطائیت 
وجدت زيجات «أسطورية» وواقعية على حد سواء» جاءت 
على ذكرها الصادر القديمة. وثمةء في هذا السياق» واقعة 
أدبية معروفة في تاريخ الأدب القديم» وفي كتب التاريخ 
عموما هي زواج الشاعر عمرو بن مَعدٌ يکرب من امرأة 


أبيه» وقال فيها شعراً: 
«فلولا اخسوتسي وتسی منها 


ملأت لها بذي شطب بسيني». 


ليس ثمة ما يوضّح المغزى الحقيقي لوجود هذا النمط من 
الزواج» ووجود (إله) أو معبود ندم (صنم) بُدعی 
«الصيرّن»» بأفضل مما توضحه الأسطورة السماة باسمه 
وتدور حول ملك أسطوري حکم في مدينة الحضّر (شمال 
العراف). كان اللك يُدعى الصِيرّن بن جلهمت وهو ملك لا 
وجود له في الوثائق التاريخية وقد ذکره الطبري (۲: ۲۲) 
ویاقوت (۲: ۳۰۹) في سياق سردهما للأسطورة. 


تنتمي هذه الأسطورة إلى عالم متي من التصوّرات ذات 
الخصائص الوعظية واُسَلّيةء التي تتناغم فيها مصائر البشر 
مع وقوع أحداثِ مر مت انهيار الجدران الفاصلة بين الخير 
والشت الهزيمة الاحقة الخيانة, الب العارم» الجمود 


۳۳۹ 


(اسطورة الضیزّن) 
دوأقام الضيرّن في المدينة 
وبنى لها نسواراً حصينة 
وکانت قد بنيت وتطلمست لا 
یقدر على فتحها ولا هدمها 
أحد الا بدم حمامة ورقاء مع 
دم حیض امرأة زرقاء. فسار 
سابور قاصداً الحَضَر فنزل 
بجنوده سنتين لا يظفر 
بشيء حتى عرکت - حاضت 
النُضيرة بنت الضيوّن 
فاخرجها أبوها إلى الموضع 
الذي جّعل إلى جانب السور. 
فقالت لسابور بعد أن عشقته 
وعشقها: مالي عندك إِنْ 
دللتك على فتح المدینة؟ قال: 
أجعلك فوق نسائي. قالت 
فاعمد إلى حیض امراة زرقاء 
واخلط دم حمامة ورقاء فانه 
يقع على السور فیتداعی 
ویتهدم. ودخل سابور 
المدينة فاقام فیها عرسا 
للتّضيرة بنت الضیزن». 
(نص الطبري: ۲: ۱۲ یاقوت: 
٩۹:‏ ۰( 


شقيقات قربش 


الضَيرّن 

«.. ووّرّد في أخبار العرب أن 
الضيرّن بن معاوية بن 
قضاعة كان ملكاً بين دجلة 
والفرات. ثم أن سابور جمع 
جيوشاً وسار إلى الضیزن 
فاقام على الحصن أريع 
سنین ثم ان النضيرة عرکت 
وکانت من آجمل آهل دهرها. 
فأعرس بها. ثم بعد ذلك غدر 
بها وقتلها. وقیل انه آمر 
رجلا فركب قرسا جموحاً 
وضفر غدائرها بذنبه ثم 

قطعاً. الله ما اغدره...». 
(نص الأبشيهي: 
المُستطرّف في كل فن 
مُستظرف )15١0:١‏ 
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والنكران. وفي جانب عضوي من الإشارات التي یمخ بها 
حقل الرموز ثمة ما له لا بهجرة كبرى لقبيلة ُضاعة 
اللختلف في نسبهاء وما له أيضاً من ارتباط بذكريات الجاعة. 
يرى ابن منظور أن كلمة «ضيرّن) تعني: الشريك وهو 
معنى ينصرف إلى نمط من المزاحمة با أن «لابن» الذي 
يتزوج من امرأة أبيه» يقوم عملياً بمزاحمته. ولكن العنی 
دق للكلمة ينصرف - في رأينا ‏ إلى نمط من الزاحمة 
یعود إلى عهود مريرة من اجدب والعطش والترحال. ونجد 
في مادة (ضرّن» لسان: ۱۳: ۲۵6) أن ابن منظور يورد 
استناداً إلى ابن الأعرابي معنی للضیرن را لعنی 
المشاركة: المزاحمة حول الاء. إذ يُقال لمن يزاحم.على 
احوض عندما يكون هناك مَنْ يريد الاستسقاء من البثر: 
ین والعربٌ» في هذا السياق» أطلقت على الدلاء التي 
لت ماء البگر بواسطتها اسم «الضّيرّن) وتحديداً على جزء 
من مکوّنات اليلاء وهو «الساعد». . وفي سائر الصیغ التي 
يرد فيها هذا الام فان دلالته تشیر إلى «الزاحمة» حول 
البفر. ویبدو و الأسطورة تضكنت شكلا أوَلياً من التحرم 
طاول فكرة التزاحم هذه بين «الابن» و«الأب» حول الأ 
التي يطلّقها أو يموت عنهاء وذلك تعبيراً عن مسعى محبط 
أو مسعی أعيق» وكانت القبائل في وقتٍ ماء من وعيها 
لنفسها ومجتمعها وتاريخهاء تريدٌُ فرضه في نطاق تصور عم 
لانشاء مجتمع الحرام. لقد تم تحييل هذا التزاحم حول 
«البعر) رمزياً كتعبير عن تزاحم مواز حول الممتلكات 
ا جنسية» ولذا نُظر إليه کدنس؛ وهذا ما يمكن تفهمه عبر 
فكرة عبادة (إله) أو معبود قديم. ومع ذلك فإن التناظرات 
الدهشة بين کون «الضْیرّن» اسما لمعبود يرمز إلى العطش: 
ویین كونه نمطا من الزواج تثير الحيرة حقاً 


القسم الثاني: الأنساب 


. العدوان على الأسرة: زار ولوط 

قد تكون هذه الأتماط من الزواج» هي الأكثر إثارة بين آنماط 
أحرى» عرفتها القبائل العربية (مثل الاستبضاع. والبدلء 
والشغار والمنعة) وهي لعبت دوراً حاسماً في تداخل 
الأنساب وتشابكها وتعقّدها. إِنَّ قراءة مُتَطلْبة وفاحصت 
سوف تكشف عن الجانب المسكوت عنه» وهو أن هذه 
الأماط القديمة والتوارئة من الزواج» مثّلت نظاماً جنسیا 
سائداً عاشت الجماعات في کنفه» وستری - تالیاً - كيف 
تسوبت الوویات عن هذه الأنماط من الزواج» إلى العوراة 
التي قامت بتسجيلهاء على غرار ما فعلت الاخباریات 
العربية بعدها. 

إنّ إحدى الزویات العربية» غير القابلة للتصّديق» ومع ذلك 
تناقلها الإخباريون العرب» تتحدث عن «زواج» أحد سادة 
میم من ابنتهء ولأن الحادثة جرت على مقربة من الإسلام؛ 
فان الج باسم سيّد تميم وحكيم العرب زرارة بن عَذس 
التمیمن» قد يكون ضرباً من «التشهير القبلي»» ومع ذلك 
فان تواتر روايتها على أنها حدث «حقيقي»» يحملنا على 
الافتراض انها قد تكون من «بقايا» مَؤويات أقدم, جرى فيها 
خلط فظيع في أسماء الأبطال ‏ كما هو شائع في 
إخباريات التوراة ‏ ولذلك سوف نعالج بأقصى قدر من 
الحذر صلة زرارة التميمي بالواقعة» وفي الآن ذاته» تحليل 
مغزاها في إطار «أنكحة» العرب الشائعة. 

روت مصادر عدّة هذا «الحادث» ارتباطاً بواقعة مزعومة عن 
اعتناق زرارة بن عدس التمیمی (وعند الالوسي: ۲: ۵۲ 
هو حاجب بن زرارة وعند آخرین هو: زرارة الأب) 
للمجوسيّة. ومذا عامل إضافي ينمي الشك بصحة نسبة 
الحادث إلى سيد تميم أو آحد آبنائه. كان حاجب من 


۳:۱ 


زرارة بن عدس التميمي 
«.. إنّ حاجب بن ژرارة وقد 
على كسرى لما منع تميما من 
ريف العراق» فاستاذن عليه 
فأوصل إليه - قال: أسيِّدٌ 
العرب أنت؟ قال: لا. قال: 
فسيّد مُُضَّر؟ قال: لا. فقال - 
كسرى: اقتصرتٌ بك على بني 
أبيك فقلت لا؟ قال حاجب: 
أيها الملك. لم اکن كذلك حتى 
دخلتٌ عليك. فلمًا دخلتٌ عليك 
صرت سید العرب قال 
کسری: املاوا فمه درأ.-». 
(العقد الفرید: ۲: ۰( 


عطارد بن زرارة 

كم سارت - الرياسة - ال 
ابت عُطارد بن حاجب ‏ بن 
بني تميم وذوي القدر 
یمگا...». 


(الفاكهي: ۱: ۱۵۲) 


۳: 


مشاهیر العرب ومن حکماء تميم» وله معارف واسعة 
بالأخبار والأنساب واللغة» كما اشتهر بزیارته البلاط 
الفارسي ولقائه بکسری (آنو شروان: ۵۳۱ ع) حيث تمکن 
بفضل مهاراته التفاوضيّة» من ضمان حق القبائل في دخول 
المدن» بعدما شعت ميم وسواها من الاقتراب منها. ویبدو 
أنَّ أخبار هذه الزيارة صارت (مادة) تشهيريّة بحق تميم» في 
إطار التنافسات القبلية» ومن المحتمل أنَّ «واقعة» زواجه من 
ابنته» ذات أصل بخص نمطا عرفه العرب قدياً وكقّوا عنه, 
وقد استخدم (الأصل) لمطابقته مع المجوسية التي يُزعم أنها 
أباحت هذا الزواج» با أن زيارة فارس بدت في نظر 
المنافسين «اعتناق» للمجوسية» والأصخ (للمزدكية). تقول 
الرواية إن «الأب» سكى ابنته اسماً فارسياً هو «دخنتوس» 
باسم ابنة كسرىء ونه قال فيها شعراً عند زواجه منهاء وهو 
- كما لا يُخفى ‏ شعر ركيك وموضوع: 


إذا أتناه الالح _رالمرموس 
لا سل قي سل انسهاعروس». 


إذا وضعنا هذا «الحادث» الستخدم في نطاق التاريخ الحي» 
في مكانه الصحيح كمزوية مؤسطرة ذات أصل بعيد» ورأينا 
إليه على أنه يتضمن فكرة عن شكل مندثر من الزواج» فإن 
بوسعنا النظر» عندئد وبحرية أكبر» إلى هذه الأشكال 
الغرائبية من الزواج والتعدّيات الجدسية الصارخة على 
القرابات الدموية المباشرة» بصفتها أنماطأ تنتمي إلى عهودٍ من 
الترحال والهجرة والقحطء لم يكن فيها نظام الحرام سائداً 
أو فاعلا. لقد كان هناك مجتمع «مجاعة) فضفاض القیود؛ 
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تاح فيه» فضلاً عن هذه الأشكال من الزواج» إمكانات غير 
محدودة لسلوك جنسی شائن» تنتهل فيه الاخت 
وتغتصب» وتصبح فيه الابنة زوج وامرأة الاب زوجة 
وكما رأينا من المثال السابق عن زواج «الصَيرّن»» فان ثمة 
الأب على «جائزته» الجنسية؛ ارتبطت في الأصل البعيد لهاء 
بنظام «الز واج الداخلي» الذي حافظت عليه القبيلة» في إطار 
لديناء هناء بضع مَوویات أسطورية من التوراة» تسرد أشكالا 
مائلة ومتناظرة من الزواج والصلات الجنسكة المنسكة التي 
عرفها بنو إسرائيل؛ تماما كما عرفتها ساثر الجماعات الأخرى. 


۳:۳ 


«حدّثنا سفیان بن عُيّيّنة قال: 
تزوج رجل امراأةٌ على عهد 
النبي كل فلامه اخ له. فقال 
له النبي: ما عليك الا ان تكون 
تزوجت ابنة حاجب بن 
زُرارة. جاء الاسلام فسوی 
بين الناس. وكان يقال في 
الجاهلية: لانت أعنّْ من آل 
النباش. (وذلك لشرفهم وعلق 
مكانتهمء: وهم من آل زرارة 
بن حاجب». 

(الفاكهي: 


اخبار مكة: ۱: ۱۰۲) 


[j 


أ أصل الموآبيين والعمونيين 

تسر هذه المؤوية الأسطورية؛ الكيفية التي ظهرت فيها إلى 
الوجود جماعتان بشریتان» تنتسبان إلى الشجرة الاثراهيمية من 

جهة «لوط» ابن أخي إبُراهيم ورفيق رحلته من «حاران»» وهما لوط 


شعبا الموأبيين وبني عمون. يقول النّص (تك: 7١ 77/١5‏ ۵): 8 . هی لوط بن هاران بن 


[۱... وصَعَد لوط من ضوتر وأقامَ في اجبل هو وابنتاه وما سمي لوطا آ لان خی 
ا ا لاط بقلب إبراهيم آي تعلّق به 
فقالت الکبری للصفری وان آبانا قد شا ۰ SS‏ و ی 
لكثرى ی «إن ابانا قد اخ ولیس في رضي الله عنه حين ذکر عمر 
الأرض رجلل يدخل علينا على عادة الأرض كلها. بن الخطاب: اللّهم غَفْراً لولا 
تعا »= أنانا 5 / نضا له وه و ۰ آییتا ذاك الوط» أي الصق 
ا ا ع م 
نشا فشقتا آباهما خمرا في تلك | » وجاءت (تص القطبي: ۰۱۰۲ ۱۰۳) 
الکتری فضاجعت أباها ولم يعلم بنيامها ولا قيامها. 


فلعا كان الغدء قالت الکبری للصّغرى: «ها أنا قد 
ضاجعت أمس أبيء فَلْتُشْقِه خمراً هذه الليلة أیضا 
وتعالي أنتِ فضاجعيه لنقيم من أبينا نسلأه فسقّتا 
آناهما حمراً في تلك الليلة أيضاًء وقامت الشغری 
فضاجعته ولم يعلم بنيامها ولا قيامها فحملت ابتتا 
لوط من أبيهما. وولدت الکبری ابأ وه موآب 
وهو أبو الموآبيين إلى اليوم» والصّغرى أيضاً ولدت ابناً 
وستته بَنَْمى وهو أبو بني عمون إلى اليوم)]. 
قبل الشروع في تحليل هذا التص» الذي يسرد تصوّراً عن 
الكيفية احتملة لظهور الشعبين القديمن موآب وبني عمون» 
كنتاج حيلة ماكرة دبّرتها ابنتا لوط يَجِدّر بنا التنويه 
بمسألتين مهمتين: 


شقیقات قرش 


۳4 


أ: إن التّص السردي (الاخباري التوراتي) عرف تقاليد 
كتابية عدّة» ومن الواضح أن نص الروية خضع لعملية تحرير 
قام بها کثاب في مختلف الفترات» ولكن الصيغة النهائية 
له» قد تعود إلى عزرا (خلال القرن الخامس ق.م.)» على 
الرغم من أن محقّقي التوراة يُصِدُونَ على أن التناقض أو 
التضارب في الروايات مصدره بعض هذه التقاليد (مثل: 
الزيلوهي؛ الكهنوتي..)» مثلاً: ترد مَزوية إبراهيم وسارة 
ورحیلهما إلى مصر ثم قول إبراهيم عن سارة: هي أختي؛ 
في ثلاث صیغ مرا مع إسحق ورفقة» ومرة أخرى مع 
فرعون مصر وأخيراً مع أبي مالك (أبيمالك). ما مغزی هذا 
التكرار وتبدّل الشخوص؟ هل جرت «الحادثة) مع إبراهيم أم 
مع إسحق؟ هل قال ذلك لفرعون مصر أم لأبي مالك؟ في 
ظننا أن هذا التکرار والتغير في الأسماء ليس ناجماً عن 
تدخل محرري النصوص» بل عن وجودها في أصول 
متعدّدة روت شيئاً مُحدّداً عن تقاليد اجتماعية مندثرة» نتیخ 
اعتبار الأخمت زوجة والعکس صحيح. هذا التكرار والتغيّر 
یعکس, إضافة إلى ذلك» قوة تلك التقاليد وصرامتها 
الناجمة عن أماط زائلة من الزواج بين الأخ وأخته» وقد 
طبعت عميقاً في ذاكرة سارد التص القديم. والأمر الهم في 
هذا الصدد أن التکرار يطرح تنائراً مُطرداً لإشارات غامضة 
عن مجتمع اللأحرام؛ فالزواج من الأحت» طبقاً للمؤدى 
الأصلي لعبارة إبراهيم واسحق «هي آحتي» قد يكون «بقايا» 
مووية أقدم كانت لا تزال شائعة ومتداولة في «مجتمعات 
الابل»» كما هو الحال في الأساطير البابلية التي تضعنت 
تصوّراً دينامياً عن «عشتار» کأخت لتموز وزوجة له في الآن 
ذاته» وكذلك في الأساطير المصرية عن إيزيروس شقيق 
إيزيس وزوجها. أننا الاحتمال الذي يطرحه شُرَاح التوراة 
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والقائل: د التقاليد البدوية تتيح تسمیه 2 «ابنة العم» 
ببس «الأحت» فإنه لا يقدم فووا کافیا صحيح أن هذه 
التقاليد والتي لا یزال صداها يتردّد ف في أرجاء اجتمع العاصر 

حتى اليوم» حيث إن الرجل 0 زوجته ب «ابنة 
عمي». ولكن الصحيح أن هذه التقاليد تسب إلى ثقافة 
جنسية كات سائدة في مسجت 1 كما هو 


الدلالة القوية والكاشفة فَة شفة في هذا النص (لوط وموآب وبنو 
عمون) تُعطي فكرة د تة عن هذا ابمسع؛ > فهي تروي 
بشروط المزوية الأسطورية» تأويلاً تراثياً لظهور الشعبين 
امجاورين لبني إسرائيل» كنتاج لزواج تم عبر الخديعة بين 
الأب وأبنتيه. 


ولأن الواد التي استخدمها سارد النْص التوراتي» في معرض 
تأویله ظهور الشعبين القديمينء هي من طبيعة أسطورية رلا 
تاريخية) وكانت متداولة وشائعة في مجتمع اللأحرام؛ فان 
احرر وهو يُعيدُ استخدامها (إنتاجها لغرض دینی) كان لا 
بد يدرك حقيقة أن (بيغة النص) أَيّ: البيئة التي صدرت 
عنها المؤويات والمواد والمكرّنات الثانوية فيه عرفت أشكالاً 
وعاشته من هذا الزواج وجرّبته في إطار ا اجنسي. 
وإذا أضفنا إلى ذلك أن الثص كتب في حقبة السبي 
البابلي» حيث الفكرة المهيمنة على 0 الأسيرة هي 
الفناء وانقطاع النسل والاندثار - وهذه فكرة عاشتها 
باستغراق تام كل الجماعات القديمة التي عاشت مع بني 
إسرائيل» مثل عاد وثمود ‏ فان «تسزب» شظايا من عقيدة 
اليضب البابلية عن زواج الهی بين تموز وأخته عشتاره 
يكون في هذه الحالة» قد حدث تلقائی لیدعم تصوّراً عن 


۳:۷ 


شقيقات قريش 


لوط 
فلمًا راتهم امراته - أي 
الملائكة ‏ أعجبها حسنهم 
وجمالهم فارسلت إلى ال 
القرية إنه تر ينا قوم لم نر 
قط أحسن متهم ولا أجمل» 
فتسامعوا پذلك فغشوا دار 
لوط من کل ناحية فلقیهم 
لوط فقال: يا قوم لا 
تفضحون في ضيفي وآنا 
آزوجکم بناتي فهنٌ اطهر 
لكم...». 
(نص الطبري» ۱: ۲۱۰ - 
۱ وما بعدها) 


۳:۸ 


ومستخدمه ل هو في وضع م أفضل منا بهة 
تفهّم مغزى إشاراته إلى هذا المجتمع (مجتمع القرن الخامس 
ق. م( بصفته مجتمعا مناوئا بأنظمته الثقافية والدينية 
والجدسية التي لا تعرف التقييدات. 


إن صورة «لوط» الأسطوري» وهو يضاجع أبنتيه لأجل 
إنجاب نسلء نُظِرَ إليها من جانب الجمهور المستمع للمَزوية 
الدينية» آنئذِء في الاسس على أنه شكل من «الزواج» هدفه 
مقاومة حطر الفناء. وبهذا العنی» فهو يدرك احمولات 
الرمزية للتص» وما قام به احررن استطراداً في تأویل نشوء 
وظهور سلالة لوط بصفته تطويرا لواد أقدم عهدا. وفي 
الواقع؛ لا يخلق راوي الأسطورة وسارد التّص الإخباري 
والاسطوري» أسطورته أو مزویته من ا كما يللاحظ 
شتراوس» بل هو يسرد شيئاً سمعه أو تعلمه ووصل إليه. وما 

. من أسطورة إل وكانت «انزياحا» عن أسطورة أخرى» 
بالمفهوم الذي رآه نورثروب فراي» ولكنه انزياح لا يحكمه 


قانون ثابت لد قد يأتي هذا الانزياح مُبتعداً عن (الأصل؛. 


تحيلنا مَروية «لوط» مباشرة إلى الفكرة المحورية في وعي 
الجماعات القديمة» لنفسها وأنسابها وظروف ظهورهاء نعني: 
المجاعة الكبرى بما هي جدب وموت وفناء. 

ب: لد يُنية السرد التوراتيء التمائل والتماهي معهاء سرد 
إخباري عربي قديم وصل إلينا عبر نصوص الإخباريين 
العرب» مشكلا بنيته vg‏ الکلاسيكية» كما في نصوص 
وهب بن منبه وعبيد بن سَرية الِرممي والطبري تشير إلى 
أمر جوهري یتصل بشكل الإبلاغ (الإخبار) عن الماضي 
وأحداثه الأسطورية ووقائعه عه المتخكلة. ولعل مغارية أدبية 
للتص الإخباري التوراتي (عن کون إبراهيم زوجاً لسارت 


القسم الثاني: الأنساب 


وأخاً في الآن ذاته) مع التّص الإخباري العربي القدیم» يمكن 
أن تكشف عن طبيعة النظام الثقافي الذي تفجرت تحت 
تأثيره وهمينته» الرؤى والتصوّرات الدينية والحياتية» ويمكن 
في هذا السياق الدفع بمقاربة موازية لنص «لوط» و نص 
كلاسيكي نموذجي وصلت «بقاياه» السردية المتشظية إلى 
كتب الاخباریین العرب» هو نص (لقمان وأخته) وزواجهما 
الذي انتهى يإنجاب «ابن». 
روت مصادر عدَّة هذه الموية الأسطورية منها رواية الجاحظ 
امن (البيان والتبيين :١‏ ۰۲۱ ۲۲): 

وكانت أخت لقمان امرأة لا تُنجب لا الحمقى. 

وكان لقمان حكيماً. فقالت لامرأة أخيها: هذه ليلة 

طقري وهي ليلتك فدعيني آنام في مضجعك فان 

لقمان رجل مُنجبٌ فعسى أن يقع علي فأنجب. فوقع 

علی آخته». 
وقال التّمر بن تولب راوياً آسطورة هذا الزواج شعراً: 
«لقيم بن لقمان من آخته 

فكان ابن آست له واإنتما 

لياليّ حمق فا ۳ وه ؟ اس 





ن الاستنتاج الجدير ان ی تا من هذا التمائل 


مر بر 8 


في الشردیات» يتعينٌ أن يصب في ا ججرى نفسه للثقافة 
9 الشاذة والغرائبية داحل نظام من التصوّرات الدينية 
عن اخضب» لم تكن تيم بَعدٌ حدوداً آو تقییدات. وهذا 
واضځ من الاشکال التي طبعت بها قصص الزواج ومّؤوياته 
عند بني إسرائيل والعرب» وعلى النحو الذي يظهر فيه 
«غشيان المحارم» بمثابة تقليد: لوط مع ابنتيه ولقمان مع 
آختی حاجب مع ابنته وعمرو معد يكرب مع امرأة أبيه. لد 


۳:۹ 


لقمان 
«وكان لقمان عبداً حبشياً 
لرجلٍ من بني اسرائیل 
فاعتقه وأغطاه مالاً واسم 
آبیه ثاران. وعن سعيد بن 
المُسيّب: كان لقمان النبي 
خياطاً قال وهب (بن متبه): 
و أت من حکمته نحوا من من 
عشرة آلاف باب لم يسمع 
الناس أحسن مته..». 
(المعارف: ابن قتیبة: )5٠‏ 


لقمان ولقيم 
«... إن اخت لقمان قالت 
لامرأة لقمان اي امراة 
مُحْيِقَةء ولقمان رجل محكمٌ 
مُنْجبٌّ وانا في ليلة هري 
في بيت امرأة لقمان قوقع 
عليها فاحبلها بلقيم». 

(نص الآلوسي: بلوغ الارب) 


شقيقات قريش 


الزواج السومري 

زواج الاخ من أخته 

دكان حبيبي قد قدم للقائي. 
فبلغ معي لذته وكنا سعيدين 
معا. 


كان آخي قد قادني ال داره 
وجعلني أتمدّدٌ على فراشه 
الناعم المضمخ بالعطر 
وعند ذلك تمد حبيبي العذب 
وبعد أن أشبع شهوته حبيبي 
العذب قال لي: 
دعيني آذهب يا آختاه دعيني 
أذهب. 
بلى! اي أختي الحبيبة أنا عائد 
إلى القصر». 

(ديوان الأساطير: :١‏ ۱۳۸) 


۳۵ ۰ 


يعني هذا التمائل الشردي بين التص الاخباري العربي 
والتص الاخباري التوراتي» أنه نتاج محاكاة سردية غير 
حصيفة ومتعيّشة على الأصل» كما قد يتوهم البعض» فمثل 
هذا التمائل يبدو مستحيلاً لضخامة الواد والمؤويات 
والأخبار وكثرتهاء بل هو ومن دون تدميرٍ للحقائق التي 
يتوجب رؤيتهاء أو تجاوزها على مستوى تمايز التصين» نتاج 
وعي متمائلٍ وقديم متوارث عند سائر الجماعات القبلية, 
بنوع العادات الجنسيّة وطبيعتها في مجتمع لم يكن يعرف 
الحرام وأنظمته المقيدة. 


إذا وضعنا هذه التَمَثُلات السردية لأتماط الزواج القدية» في 
إطارها اللائم كوعي مشترك لا في إطار الأسلوب الأدبي 
المتناظر والتشابه» فان فهماً أفضل لكل ما يبدو تمائلات 
مہ مُشتیرة في أنظمة الطعام والختان وقوائم الأنساب والعيلات 
الجدسية سيكون ممكناً. وليس ثمة ما يمنع قارئاً حاذقاً 
للنصوص التوراتية» ولهذا النمط الشاذ من الارتباطات 
الجنسية التي تنشأ في إطار أحداث محزنة» من أن يُعيدَ 
تأسيسه وإدراجه ضمن العادات والتقاليد التى عرفتها سائر 
الجماعات الأولى. مثلاً: مک ات «لوطه ودهاؤهما 
لانجاب نسل جديد» يُضاهى بمكر أخحت «لقمان» ودهائها 
التي عمدت» هي الأخرى» وللقصد ذاته: الحصول على 
نسل جديد غير مُحيق وحكيم» إلى الإفصاح علناً عن 
رغبتها في مضاجعة أخيها دون تردّدء كما لو أَنَّ الغرض من 
المزوية الاسطورية العربية عن لقمان» يتجه إلى تصوير 
غشيان احارم كأمر مألوف. 


تشکل هذه المنطلقات» أساساً ضرورياً لأجل معالجة أعمق 
لاسطورة صعود «لوط» من ضوعر واقامته في «مغارة»4» 
فالجماعة البشرية مالكة الأسطورة ومُنتجتهاء لم تسع وراء 


القسم الثاني: الأنساب 


هدف التُعريف بنفسها هي» بل سعت إلى تعريف وفهم 
وتَنْسيب الجماعات الأخرى التي تعيش معهاء ولتفشر 
كذلك» ظروف انبعاثهاء ولتدلّل لنفسها أيضاً على أنها 
تملك دليلاً على صلة نسب» من نوع ماء بهاء ولذا جعلت 
من «لوطه این أخ لإبراهيم «لذي ادّعت آنه والدها في 
مكان آخر). ولکنها في الآن ذاته» جعلته يعيش وحيداً في 
الم محظم ومدمّرء لا حياة فيه» لا بشر ولا كائنات 
أخرى» ما يُغطي لانطیاع بأن الاسطورة تخص «بطلا» 
أسطورياً عاش وحيداً في الأرض مع انتتيه بعد فناء العالم. 
ولان كل أسطورة هي مُنْتج ثقافي مُصكم لرواية تصوّر 
جماعة ما لنفسها وللآخرين وللعالم من حولهاء فان وضع 
«لوط» في هذا الإطار الاسطوري الذي يظهرةٌ كرجل وحيد 
ناج من فناء العالم» الفاجی» لا يعني أَنَّ رواة الأسطورة 
سعوا خلف أهدافي عدّة منها إيجاد «قائمة أنساب» وصلة 
دموية ب «لوط» أيّ: بالبطل الأسطوريء الاستثنائي الذي 
فلك مع ابْنتيه من الفناء الجماعي لسدوم وعكورة. 


- عم و(عمون): عمُتّا النخلة 


يكن تلخیص آحداث مَروية «لوط» على هذا النحو 
القتضب: 


أرسل ال ملاكين لمعاقبة ة مدينتين شاذتين» فمداء ول 
بمدينة ينزل فيها إبراهيم» ليبشراه بولادة «إسحق» الذي ناه 
بعد العقم وانتظر مجيئه بعد أن شاخ وأصبحت «سارة» 
طاعنة في الشن. ثم سار اللاکان» بعد ذلك» صوب 
(سدوم وعگورة» قاصدین منزل «لوط». لکن جمهوراً هائجاً 
سرعان ما نظم «مجوماً جنسیاه شااً وغرائبياً بهدف 
ارتکاب الفاحشة مع الملاكين. وباعت کل محاولات «لوط» 


1 


شقيقات قریش 


الولادة 
«فلمًا دنت ولادة م ابراهیم 
واخذها المخاض خرجت 
هاربةً مخافة أن يطلع عليها 
فيقتلء فوضعتة في نهر يابس 
ثم لفته في خرقة ووضعته في 
حلفاء ‏ ورجعت...». 
«١‏ وبشروه وسارة بإسحق. 
:فلمًا آخبروه بما أرسلوا به 
وبشروه بإسحق ويعقوب 
ضحكت سارة. واختلف 
العلماء في العلّة الجالبة 
قال مجاهد: فضحكت أي 
حاضت. تقول العرب: 
ضحکت 
.حاضت-.». 
(نص الطبري: ۱: ۰۲۸ 
والتعلبي: عرائس المجالس: ۷۲) 


الأرنب إذا 


oY 


لصدٌّ الهجوم بالفشل» با في ذلك عرضّه الغري: المايضة 
الجنسيّة (الاريحية) بتقديم ابنتهه للجمهور الهائج مقابل 
تخلیهم عن فكرة «اغتصاب» الملاكين السماويين. بعد هذه 
الاحداث قام الملاكان بتدمير المدينتين ونجا «لوط) مع 
ابنتیه. كان «لوطه بحسب الأسطورة مع ابتتیه في الجبل 
3 «مغارة»» عندما لم يكن هناك بش على الأرض. 

فجأة تكتشف البنت الکبری أن والدها «لوط» قد شاخ» 
وهو ر اکتشاف خر تعرضه الأسطورة بصفته الجزء الأكثر 
قدرٌ وأهلية لتبرير سلوك جنسی م شاد لاحق, لأن برع 
الرجال في العالم الحم يعني فناء النسل البشريء موتاً 
رمزياً للخضب. 


ليس هناك ما يُعيقُ هذا الترتيب الشردي للأحداث التي 
ستقم فالأب الأعلى:أصبح مسا والعالم من حوله 
(مجدب) ومدمّر. ولذا لا بد من تدبير #جنسيّ) حتى ول 
كان غرائبياً. لكل أسطورة» بالطبع» مفاجأتها الخاصة التي 
يكتشفها الأبطالء تبريراً وتمهيداً لأفعاله التالية. المفاجأة في 
مروية «لوطه الأسطورية كانت اكتشاف البنت الکبری» أن 
الرجل الوحيد الذي دا للعالم (هدیته») وجائزته: النسل 
الجديد للبشرية بعد فناء العالم» هو الأب الأعلى» لس 
والخائف ولكن الذي نما من الكارثة بفعل حكمته. ولأن 
الأفعال ‏ من هذا النمط ‏ لن تكون ممكنة من دون 
مفاجأة» فقد جيل «لوط» رجلا طاعنا في الشن وحيدا مع 
ابنة كبرى» عذرای مُتلهفة للحفاظ على النسل البشريٌ من 
الفناء. وهذه صورة نموذجية للجدب وللقحط ولدمار 
الأرضء. الذي تشعه معه كل جماعة بشرية ناجية أنها 
بالفعل لا أمام تهديد حقيقي لوجودهاء إذا لم تلجأ إلى 
تدبیر من نوع ماء وإنما أمام مهمة إيصال «الهديّة) النتظرة. 
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بهذا المعنى ستكون المفاجأة ضرورية ولازمة لاكتشاف شبل 
مواجهة الموت. إننا لا نعلم شيئاً عن سر صعود «لوط» من 
صُوعر إلى الجبل؛ إذا أخذ هذا العنصدٌ بمعزلٍ عن كارثئة فناء 
سدوم وعمورة - ولکن إذا وضع هذا العنصرٌ الدرامن داخل 
السياق الذي جرت فيه الكارثة الأسطورية؛ فان صعود 
«لوط» من صُوعر ولجوءه إلى الجبل مع ابتتیه سيبدوان أمراً 
مفهوما: 

لقد رت سدوم وعمورة ولم يبق أحدٌّ من الأحياء باستثناء 
هذه الجماعة الصغيرة الفارّة من وجه الموت الجماعي» وهي 
جماعة نموذجية أيضاً يمكنها أن تولف نواة صُلَْة لبشرية 
جديدة غير مُدئسة. وفي هذا امير الشفاف من الفکرة فان 
مَزوية التوراة الرمزية عن بطل أسطوري اسمهٌ «لوط» نجا من 
الموت والفناء الكوني لكي بو کمن لنسلٍ جدید» تسیر في 
الاتجاه ذاته التي اختطته العقائد البذئية» نعني: تصوير البشر 
كحطاة آئمین يحشرون في «قيامة» أرضية مُصعّْرة» لتقوم 
مقامهم بشرية جديدة تضع حدوداً فاصلة بين الحرام 
واللأحرام. لقد ريبطت الروية بين عنصر المفاجأة (اكتشاف 
أن لوط أصبح مُسنًا غير قادر على المقاومة) وبين اكتشاف 
حقيقة أنَّ الفناء كان شاملاً للبشرية» ون الجماعة اعتصمت 
بالجبل خوفاً وهلعاً بعد نجاتها. ولكن لِم هذا الخوف وما 
هي بواعثه؟ 


من الواضح أن سارد النص» وهو ينشئ مَوویته من مواد 
أسطورية سابقة» سعى في إطار تأويل نشوء سلالة «لوط)؛ 
إلى جعلها متلازمة مع إعادة إنتاج فكرة «الطوفان» القديمة, 
وذلك عبر تصوير الحدث كطوفانٍ ناريٌء حارق وب ركاني؛ 
وبالطبع فثمة جماعة صغيرة مُعتَصِمَة بالجبل» مثلها مثل 
الجماعة التي حملها «نوح» في سفينته التي رست فوق الجبل 


or 


سدوم وعمورة 
«أمطر الب على سدوم 
وعمورة كبريتاً وناراً من 
السماوات وقلبٌّ تلك المدن 
وكل السهل وجميع سكان 
المدن وتبات الارض». 
(نص التوراة: 
تك: ۱٩‏ / ۰-1 ۲( 


مهم 


بعد نجاتها. ولأن «الظوفان» الناريّ الجديدء نموذج مُصعُر 
عن فكرة إيصال «الهدية» باجتياز الأهوال والصاعب؛ فقد 
حرص سارد النْص على إضفاء جو ملائم وممائل لفكرة 
«طوفان نوح»» وهذا هو الأساس نفسه في العقيدة الإسلامية 
عن «الفرقة الناجیة» بحسب حديث منسوب للنبي : 
انقسامٌ الإسلام إلى فرق بينها فرقة واحدة هي «الفوقة 
الناجية). وهذه فكرة قديمة تمت بوشائج قوية لعقيدة اخلص 
الذي يظهرء مجتازاً أهوال البحر أو الطوفان أو الدمار 
ويُوصل الرسالة: بشرية جديدة مُعقّمة» طاهرة» وغير آثمة. 


إن الجماعة المنتيجة لهذه الزوية - عن أساطير أصل - 

جماعة بني إسرائيل» وهي عرض وعيها الديني للعالم» عبر 

رواية الكيفيّة التي ظهرت فيها إلى الوجود جماعتان - موآب 
وبني عمون - سعت إلى فهم نط القرابات والصلات في 
اللسب. التي تجمع في ما بينهم» ولذا فهي تُعيد نسب هذه 
الصلات والقرابات إلى «عالم آسطوری». يحدثٌ فيه طوفان 
يدعو ليا قدياً متهالکا لواطياً» هو مجتمع اللأحرام» 
ولكن ليمكن» في النهايةء لنواة طاهرة» صُلْتَة ومتماسكة من 
ان تنجو وتؤسّس بشرية جديدة. كان سكان سدوم وعمورة 
بحسب الووية التوراتية والسورة القرآنية کذلك» يسعون إلى 
ارتكاب الفاحشة مع الملائكة» وبلغة أحرى: كانوا يسعون 
إلى فرض تصوّرٍ جنسي تمحى فيه الحدود بين (القدس) 
و(البشري). وبعد دمار المدينتين لم تبق سوى إمكانية 
السماح لنمط من الزواج» هو الذي ا في النهاية. ومع 
ذلك فان استراتيجيات التّص تذهب إلى أبعد من مجرد 
الإشارة إلى «زواج الأب من ابنتیه» با هو شكل زائل؛ 
وأبعد من مجرد الابلاغ عن «السلالة» البشرية التي كانت 
- ذات يوم بعيد ‏ نتاج صلات عشوائية وقرابات مضطربةء 


القسم الثاني: الأنساب 


يلعب فيها الجنس غير امن دوراً حاسماًء لتقول» في 
خاتمة الطاف شيعا مُحدّداً عن خط النسب الأمومي (حيث 
يصبح الأب الباشر هو ال جد أيضاً). ويبدو أن هذا الشكل 
الزائل من الزواج كان لا يزال مستمراً على نحو ما عشية 
الاسلام» وقد تکون الحادثة المرتبطة بحاجب بن زرارة بن 
عدس التميمي (أو والده) مَزوية من الزویات الشائعة» وهذا 
ما يفسُوٌ التحريم القرآني: 

حرمت عليكم أمهاتكم وبناتكم وأخواتكم 

وعمّاتكم وخالاتكم وبنات الأخ وبنات الأحتي 

[اللساء: ۲۲ - ۲۳]. 
إذا لم يكن هذا التحريم موجهاً للعرب» مع الاسلام» واذا لم 
يكن هؤلاء عرفوا - في طفولتهم البشرية - هذه الأنكحة 
الشادّة والغرائبية» فلمن يكون موجها؟ رن حادئة سيد تميم 
الْتبة برئتهاء تقع في سياق هذه الزوية الستمرة عصرا 
بعد عصرء والتحريم القرأني» يكشف بجلاء - مهما سعت 
القراءة التقليدية للتص القرآني إلى تجنب هذه الحقيقة أو 
التغاضي عنها أو طمسها ‏ أن آماط الزواج الزائلة حلخلت 
الأنساب والقرابات وأشاعت الفوضى والعدوان ضد الأسرة. 
ومن غير شك فإن مَزوية «لوط»» سواء أكانت توراتية أم 
قرآنية تتضمن ما هو أكبر من مجرد الأثر الوعظي والديني. 
تشي مادة (عع) في اسم «بني عمون» الاهتمام حقا؛ ومن 
شأن تفكيك المستوى اللغوي من المرُوية أن يسمح بقراءة 
موازية لها. لقد عرف العرب القدماء في جنوب غربي 
الجزيرة العربية» معبوداً كبيراً كان إله الجماعات العربية 
الأولى قبل تحدّرها من وطنها التاريخي اليمن؛ هو الإله 
(عمون) الذي نجده في نقوش يمنية من مراحل مبكرة في 
تاريخ اليمن. وهو يَرِدُ في صيغة «عم» و«عمون» وانتشرت 


oo 


عم 
من كالواح الاران نُسآتُها 
على لاجب کانه هر بُرْجِدٍ 
- الامون: العمون» الناقة 
الموثقة الخلق - 
(الانباري: مُعلقة طرفة بن 
العید: ۵۱ (١‏ 


فراعنة عرب في مصر 

«ثم ملك بعده دارم بن الرّيان 

العملاقي ثم اکسامس بن 

معديوس العملاقيء ثم ملك 

بعده الوليد بن مصعب وهو 

فرعون موسی..». 
(المسعودي: ۰۲ ۸۱) 

عمٌ: لقب تمور 

(ذُعي تور عند البابلیین ب 

.) ۔ عمو‎ mu 

فرعون إبراهيم 

«ثم أنَّ ابُراهیم والذين اتبعوا 

آمره اجتمعوا على فراق 

قومهم فخرج مهاجراً حتی 

قدم مصر وبها فرعون من 

الفراعنة الاول كان اسمه 

سنان بن علوان». 


(نص ابن الاثیر: ۱: ۷۲) 


۳9٩ 


عبادته في نطاق الجزيرة العربية ومصس انتشاراً واسعا فنحن 
نجده في آسماء ملوك مصر القدماء في صيغة «آمون» مثلا: 
توت - عنخ - امون. 

كان «عمون» (آمون) إلهاً للقمرء وهذا تأکید لطابعه 
الرغوي» لکن الکلمة دخلت الإنكليزية» في وقت ماء في 
صيغة M00‏ ومنها Monday‏ وفي الهولندية من طريق 
الإنكليزية 1227028. ومن الثابت بحسب علماء المصريّات 
وطبقاً للنقوش والسجلات الخاصة بالأسر المصرية الحاكمة 
- وإجمالاً في الأدب الديني المصري - أذ مصر عرفت 
صيغة من صيغ «عمون» هذه في صورة (ع.م.و.) (عموه 
التي ثَرِدُ ‏ كما ارتأى علي فهمي خشيم (آلهة مصر 
العربية: ۱۹۹) في النصوص المصرية القديمة بكثرة» في 
صورة: 8997© ومفردها (ع.م.) «عج»» وكذلك في صورة 
آحری (ع.ع.م.) مع وجود همزة مهملة في الوسط “Amw‏ 
ومفردها (ع.ء.م) هه“ والتي يُقصد بها سکان شرقي الدلتا. 
وهؤلاء السکان عژفهم علماء الاثار والمصريّات ب عهناهتع۸ 
«اسیویون» وفی صيغة أخرى: كمانصه؟ (سامیون). هذا 
التطابق بين فهم الجماعة القاطنة في شرقي دلتا مصر على 
آنها جماعة «آسيوية) و«سامية) زغوية (بدوية) وبين كونها 
تحمل صيغة من اسم (عم» عموء عمون) مهم للغاية لأنه 
يهد السبيل لمطابقة أخرى مع ما يقوله ويردٌّدةُ الإخباريون 
العرب في مؤلفاتهم عن حقبة حكم فيها «فراعنة عرب» من 
العماليق في مصر (وتحديداً في شرقي الدلتا) وهو ما يُعرف 
عند علماء الاثار ب «عصر الهكسوس) ۱۷۲۰ - ۱۷۵۰ 
ق.م. والثیر للاهتمام» في هذا الصدد أن المؤويات العربية 
القديمة جاءت على ذكر اسم امرأة فرعون من فراعنة مصر 
العرب دعيت ب (أسّية) وصرت كامرأة قوية ومُتتشكة. 


القسم الثاني: الأنساب 


ومن غير شك في أن مجرد تخيّل اسمها بهذه الصيغة 
(آسّية) كزوجة لفرعون مصر من العماليق» يثير الاشتباه بأن 
تسمية «أسيويّين» قد تكون مألوفة منذ وقت بعيد عند 
الجماعات البدوية التي هاجمت مصر واحتلتها. وإذا قمنا 
بمطابقة هذا الاسم مع إلّهة فينيقية (إغريقية تالا عرفها 
اليونانيون في مصر ونقلوها إلى كريت» وهي حورية بحرية 
تدعى «اسية 6ز۸6) ابنة أوقيانوس وام بروميثيوس» فان انتشار 
العبادات العربية إلى مصر في عصر المجاعة» یکون في هذه 
الحالة» واقعة تاريخية صحيحة وان ظلت مرْشْطرة. وقد 
لاحظ خشیم في دراسته لقواعد اللغة الصرية القدية أن 
الهمزة الواقعة بين (ع) و(م) في كلمة (ع.م.) (عع) هي 
همزة زائدة قابلة للإسقاطء وأَنَّ الأصل فيها هو (ع.م.) 
(عة). وهذاء في رأيناء مطابق تماماً لقواعد اللغة العربية 
وللتصويت في اللهجات العربية كذلك» ففي العديد من 
لهجات العرب تحذف الهمزة عند النطق» وهذا ما يعرفه 
أهل الاختصاص بظاهرة إسقاط الهمزة, التي ذف وتبقى 
الكلمة دالّة على القصود منها مثل (فأس) (فاس)» وفي 
أحيان غير قليلة تُقلب الهمزة (ياع) وفقاً لقاعدة القلب أو ما 
يعرف بظاهرة تهميز ما لا بهگز. وبالعودة إلى ابن منظور 
كما فعل خشیم فان مادة (عم) (ع.م.) تفیل معنى القوة 
والضخامة وهو معنى يتلاءم مع التوصيف الاسطوري عند 
الإخباريين العرب» وكذلك التوراة للعماليق بأنهم كانوا 
جبابرة طوال القامة. لكن الثیر في صيغة (عمّ) هذه أن 
العرب قدياً سئوا الناقة ب «أمون» وهو ما يُحيلناء مباشرق 
إلى عقيدة بحر أذن الناقة وتقديسها بصفتها الإلّهة الأم. 
وفي کتب ال خباریین القدماء رد قول لابي سيّارة عميلة بن 
الأعزل بن خالد الحارث (يا صاحت الحمارٍ الأسود» فهلا 


ov 


سنان وشتان 

«تعرف إلهة الحبوب عند 
السومريين والبابليين ب 
«عصطعه أشنان (ام شتان) 
كما ف ديوان الأساطير: 00 


شقيقات قريش 


اين الاثیر 

(بتو أميم والعمالقة عند 
العرب) 

«الكامل: ۱: 605: وعمليق هو 
ابو العماليق ومنهم كان 
الجبابرة في الشام الذين يقال 
لهم الكنعانيون والفراعنة في 
مصر. وكان أهل البحرين 
رعمان متهم ویسمُون 
چاشم. 

وکان منهم بتو آمیم بن لاود 
أهل وبار بارض الرمل وهي 
بين الیمامة والشخره. 


۳۵۸ 


صاحب الأمون الأسود) أيّ: صاحب الناقة السوداء. كما 
يُطلق هذا الاسم على النخلة. قال لبيد: 
«شخق کتغها الصّفا وسرية 
i)‏ يهن 0 

مامت عر حفن رس قال اق 
نقلاً عن مصادر لم یذ کرها بالاسم إن الرجل وصف 
النخيل للنبيّ ار قائلاً: فلقد رأيتُ النخل يَضْربُ في و 
بالفژوس وأنها لتخلٌ راي طوبل) 0 
والقمر ب «عم) «عمون) «أمون» وهي من مادة واحدق مع 
توصيف العمالقة في التوراة والإخباريات العربية بطول 
القامت ومع کونهم من ابابرة. و«بنو عمون» من القبائل 
العشر الکبری في العرب العاربة عرفهم الاخباریون 
ب (أميم)» ونا كنا نعلم آن (العین) تقلب همزة بسهولة 2 

= طبقاً لقانون الصوتيات في اللغة العربية» فإن مضاعفة 
الحرف (م) ستعيد مطابقة (عم) ب (أم) (أميم). 
وفي تحليله لحديث النبي يَكلِ: «اکرموا عمتكم النخلة» 
الذي آورده ابن منظور في (مادة عع) ارتأى خحشيم أن 
الملقصود به «طویلتکم» لا عنی (العگة حت الاب) كما 
توهم الفشرون» وهذا تأويل جذري مقبول تماماً قدّمه 
خشيم لادة (عمّ) هذه. يدعم هذا التأويل أن الكلمة الصرية 
القديمة (إ.ء.م.ت.) تعني: الطويلة أيضا. وعند ابن الكلبي 
(الأصنام: 4۳) فإن العرب عبدوا إلهاً هو الاله (عم - 
أنس) (عقیانس). 
ُه تفش لنا ت ركيب الاسم (بني عمون) فكرة الانتساب إلى 
الإله» بصفة هذا الانتساب الشكل الجنينئ للنسب كما 


القسم الثاني: الأنساب 


تخيّله وتصوّره العرب القدماء فأبناء القبيلة يجمعهم أب 
واحد هو (إله) أو معبود کبیر. وهذا ما ينطبق على تركيب 
أن لهم صلة قربى دمويّة مع بني عمون تجمعهم إلى أب 
واحد هو إبراهيم» فهم أيضا ينتسبون إلى (إله) أو معبود 
(ابن الرب) المولود بكلمة منه» وجد طريقه في مَژویات 
العرب وبني إسرائيل على حدّ سواءء» كما سوف نبينٌ ذلك 
في تحليل أسماء الآباء في قوائم أنساب العرب الذين انتسبوا 
هم أيضاً إلى آلهتهم. افترض أنيس فريحة (ملاحم وأساطير: 
۷ أن الكلمة الكنعانية (ع.م.) (عمّ) تعني: شعب» 
جماعة» وهذه هي الدلالة الأصلية للكلمة حتى في العربية 
(الكثرة) كما هو الحال في الأكدية لغة ما بين النهرین» 
حيث ترد الکلمة ذانها في سج هي لا قرب إلى اسم 
(أميم) القبيلة» إذ هي: (أ.م.م.) اي ماما كما ارتأيناء 
بمضاعفة الحرف (م) في الجذر الثنائي (أ.م.) (أم) وبالمعنى 
نفسه: الکثرة جماعة» شعب. وفضلاً عن ذلك» فقد 
أوردت السجلات البابلية صيغةًٌ من صيغ الاسم» نادرة 
ومثيرة» «أماتو» 1 ععنی قوة أو بان بمعنى (ناس) 
(جماعة) ومنها جاءت كلمة (أكة). قال لبيد في وصف 
النخلة: 
«يوم أرزاق من تفضل فم 

موسقات وخحفل أبكاز 
فاخرات شروعها في ذراها 

وأنساض العيدان والججاره 
يعطي توصیف لبيد للنخلة ب «ضروعها) اكسامية والرتفعة» 


سا 
ارا ی ه م 


۳5۹ 


عم 
قال لبيد (الديوان: )١‏ 
تخل كوارع في خليج مُحَلّم 
حَملّت فمنها موق مکموم 
سفق یمتعها الصفا وسّرَّيتةُ 
عم نواعم بينهنٌ کروم». 


شقيقات قريش 


حول عم 
«وفي ظروف انتشار 
المسيحية في الیمن آن آهل 
نجران کانوا قبل دخول 
المسيحية یعبدون نخلة 
طويلة بين اظهرهم». 

(جواد علي 


المُفصّل: ۳: :۱۷) 


۳۹+ 


صورٌ مثلى من صور التطلع إلى اليضب في عقائد العرب 
الاولی» فهما معا تتساميان وترتفعان» مثل «القمر: عمون» 
له الرعاة. ولعل وجود كثرة من أصنام العرب في واحات 
تزدهر فيها أشجار النخیل» كما هو الحال مع (عمم ‏ 
والعری (التي كانت في موضع يُدعى بطن نخلة) يفصح 
عن الطابع الوثيق للارتباط والتلازم بين ظهور هذه الآلهة 
وعصر اجاعة. وبحسب الوصف الذي نقله ابن الكلبي ل 
(عم - أنس) (ممميانس) في آرض خولان باليمن؛ فان 
الترابط يبدو وثيقاً بين الطعام وین العبود لد کانوا: 

«يُقسمون له من أنعايهم وحروثهم قشماً بينه وبين 

الله - عر وجل - بزعمهم. فما دحل في حق الله 

من حق میانس ردوه عليه. وما دخل في حق الصنم 

من حق الله سگوه وتركوه له6. 
يوضح هذا التص النادرء أن الجماعات الرغوية عبدت «إلهاً 
نباتياً لا تذبح عنده الذبائح كما هي العادة مع معبودات 
آحری, لأنه إله خاص بالزراعة «یقسمون له من أنعامهم 
وحروئهم» مثله مثل «ذي الشری» و«ذي غابةه و«البشاء» 
(إله الدقيق). والثیر للاهتمام في طقوسيّة هذا المعبود, أَنَّ 
ابن الكلبي يُنسُبه إلى بطن من خولان كانوا هم سَدّنته 
وعباده يُقال لهم (الأدوم). وهذا ما يُعيدنا إلى ما تسمّيه 
التوراة ب (أدوم) التي كانت موطن عيصو (عيسو) (العيص) 
والتي فش عنها علماء الاثار عبئا في فلسطين التاريخية. 
لکننا نجد في قائمة ف.د. براندن «تاریخ نمود: 0۱۹۹3 
۳ ثمود» صيغة أصلية لاسم (عمّ). . وطبقاً لوثائقی يمنية 
تاريخية تخطْ شعب قتبان أن (عمْ) كان إلهاً قتبانياً وهو 
إله القمر عندهم. ومن صفاته أنه (عم بمعنى الساند» 
الداعم؛ آب» عال» كبير» لطیف) اَي انه یجمع ویوخد 


القسم الثاني: الأنساب 


ويمبجد ويعرف ويشفي» وكان غباد هذا الإله يسمون 
ب «ابن عم. أبناء عمّ» وهذا ما نراه مطابقاً تماماً للاسم ذاته 
بت ركيبته القديمة (بني عمون). وفي لسان العرب (مادة عم) 
فان معنى العمون ينصرف ب «الكثرة والجموع» وقد تكون 
لهذه الكلمة صلة وثيقة بما دعاه البابليون والآشوريون في 
سجلاتهم ب الامی الذين كانت جموعهم تهاجم حدود 
الامبراطورية العراقية القديمة» إذ یرد وصف (لامو) کشعب 
سامي (بدوي): ولیس هذا الشعب» كما نری» سوی شعب 
(عم) العربي الندثر. كما نجد في التوراق التي رأت مَروية 
«لوط؛ أن بني عمون تحدّروا من سلالة ابن أخي إبراهيم 
وهم يرتبطون معهم بقرابة دموية» إصحاحاً كاملاً عن 
صراع مرير بين (بني إسرائيل) و(بني عمون) کشعب 
غريب» لا يجمعه جامع مع بني إسرائيل. ولهؤلاء كما نرى 
صلة باسم (شمان) الذي يشير إلى «أنّه كان موطنهم القديم؛ 
قبل هجرتهم صوب بلاد الشام» حيث تركوا صيغة أخرى 
من اسمهم في اسم (عمّان) العاصمة الأردنية اليوم» وفي 
اسم الربّة الكبرى: ربّة عمون. والعمونيون هم القتبانيون 
الذين أشوا مملكة (قتبان) المعروفة. ما تقوله عَووية «لوط» 
يمكن تفكيكه إلى ثلاث وحدات سرديّة تبدو منفصلة ماما 
عن بعضها البعض: 


أ- زيارة ملاكي الرّب لأجل بشارة إبراهيم وسارة بولادة 
إسحق. وهذه مادة ميشولوجية خالصة لها نظائر وتمائلات 
عدَّة في كتب الإخباريين وأساطير العرب» وكذلك في 
أساطير العالم القديم الممتد من آسيا الصغرى حتى ضفاف 
التوسط في أقصى شمال أفريقيا ومصر. إن ولادة یشب 
إعجازية» كما هو الحال مع ولادة يوسف في التوراة» أي: 
الولادة بعد العقم أو الشیخوخته وهي فكرة في صميم 


آمون 


۳۹۱ 


>* 2 8 5 
فعزیت نفسي حين بانوا 


يَحْسْرَةٍ 


أمون كبُنْيانِ اليهودي حنيفقٌ 


الامون: الناقة. 


(امرژ القيس» 


)1١59 الديوان:‎ 


شقيقات قريش 


آسّية 

«وكان فرعون مصر قابوس 
صاحب يو سف» الثاني» 
وكانت امرأته آسّية بنت 
مزاحم وقيل كانت من بني 
إسرائيل... فلما نودي موسى 

و 1 

إعلم ان قابوس فرعون مصر 
مضعب مکانه». 


(نص ابن الاثیر: ۱: ۱۱۹) 


۳۹۲ 


تصورات الجماعات الأولى للمجاعة والجدب. والقحط. 
لنلاحظ أن إسحق ‏ یتسحق - تعني: الضخاك. 

- دمار مدینتین آثمتين أسطوريتين هما سدوم وعمورة» 
بعد تعرضهما لانفجار بركاني هائل ضربهما بالنار 
والكبريت الحارق. وهذه مادة تتضمن فضلاً عن إعادة إنتاج 
أسطورة (الطوفان) الكوني با هي أسطورة موشست 
ذكريات الجماعة الراوية للأسطورة» عن زوال موطنها 
وخرابه» ولطالا روت الأساطير العربية هذا الوضوع بصور 
وتنويعات لا حصر لهاء كما هو الحال مع خراب سد 
مأرب. 
ج - زواج الأب من ابنته» وهذا هو الجزء العضويٌ من 
المؤوية الذي يفيد بوجود نمط من الزواج القديم. 
وت ا أن سارد التص في حقبة السبي» وأثناء تحريره 
للمادة الأأصلیت التي تروي ذكريات الجماعة الأسيرة عن 
موطنها القديم» قام بدمج سلسلة من الüزويات‏ التواترق با 
مکنه من یجاد صلة بين ولادة إسحق ودمار الدینتین 
وحدوث الزواج الغرائبي بين «لوط» وابنتیه» وحيث بدت 
مستويات التص الثلاثة» وكأنها ذات نسیج سردي واحد. 
ولذلك سنقوم باستبعاد المستويين السرديين () و(ب) 
بوصفهما مادتين تتصلان بذ كريات ميثولوجية» ليبقى أمامنا 
المستوى (ج) الذي يتضمن العنصر الأهم في الروية 
التوراتية: زواج لوط من ابتتيه. 
ولا هناك استيحاء صريح ومفعم بالمكر» قام فيه سارد 
التص» باشتنباط اسم (لوط) من وجود جماعة بشرية مارسة 
ل (اللواط) في سدوم وعمورة» حيث إنّها قامت بتنظيم 
هجوم جنسيٰ شرس لاغتصاب الملاكين. هذا التوافق المثير 
بين نظام جنسي شائع وقديم تمارسه جماعة بشرية» وبين 
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وجود رجل مسن اسمه (لوط) يضعنل من جدید» أمام 
الفرضية الآنفة عن أن التص مؤلفٌ من تناثر مُطرد لمواد عدّة 
لا صلة بينها. 


ثانياً: ل وجود (بطل) مُسن اسمه «لوط». في إطار جماعة 
مارسة للُواط باد وئدش هي إشارة رمزیه ة إلى زوال واندثار 
نظام جنسيّ قدم» وني القابل هي تَځُهيل دينيّ لشکل 
ضبط هذه الممارسة وعَقْلنتها والسيطرة عليها وعلى نتائ 
با هي تطاول على المعدّس» في صورة ملاكين» تطلّب من 
الناحية التّقنية بالنسبة لسارد التص» استرداد ذكرى الفنای 
لتعمیق وتوطيد فكرة العقاب فقد قام بوضع فناء سدوم 
وعمورة ضمن نسيج المرُويّة» وان مق له ما يريد: عزل 
هذه الممارسة الشاذة والغرائبية وتدميرها والإبقاء على «رمر) 
لها في صورة (لوط) المسن. 


ثالثاً: ولذا َم تمهيد الطريق أمام عَقْلَن تالية» إرغام «لوط) 
(اللّو اط) على الاندراج في سياق النظام الجنسي الطبيعي» 
وهذا ما يفشر سبب إقدام ابتتي «لوط» على تقد الخمرة 
له» فتحت تأثير السكر الشديد أمكن للمرأتين من أن تضبطا 
«لوط» وأن تفرضا عليه سيطرةً محکمة» تحوّل طاقته في 
اتجاه طبيعي : ولادة النسل الجديد. 


ما من قاری للمَووية التوراتية أو السورة القرآنية (هود: ۷۰) 
١ع(‏ إل وقام تلقائياء مثلنا» وفي كل مرءة يُقرأ فيها النص 
التوراتي والقرآني» أو يُستمع إليهماء بالربط العفويٌّ بين 
(لوط) وراللواط). وهو ما يشجع عليه المؤدى النهائي 

للسورة والمزوية؛ با يعني أن المغزى الرئيسي منهماء كا 
یتصرف صوب هذا التصور بيساطة وتلقائية ودون تُكلّف. 


۳۳ 


لوط 
نص القرآن 
«ولمًا جاءت رُسلنا لوطاً 
سيءَ بهم وضاق بهم ذرعا 
وقال هذا يوم عصيب وجاءه 
قومه يهرعون إليه ومن قبل 
كانوا يعملون السیثات قال يا 
قوم هؤلاء بناتي هُنَّ آطهر 
لكم فائقوا الله ولا تخزون ف 
ضيفي اليس منکم رجل 
رشید قالوا لقد علمتّ ما لنا 
في بناتك من حق وإِنّك لتعلم 
ما نريد». 

(هود: 1/۷( 


۳4 


وما من قاری - غير مُتَخصّص - قرأ مؤوية التوراة هذه ال 
وأثار عجبهُ واستغرابه وربا سخريته واستنکاره. من تصوير 
«لوط» المدّعى أنّه نبين» وهو يقوم تحت تأثير الخمرة والحيلة 
بمضاجعة انتعيه. ومَرَدٌ ذلك أن التوراة تجعل منه ابن أخ 
لإبراهيم النبيّ. ولكن إذا جرى فهم الوية على الأساس 
الرمزي القترح» كما هو الحال مع سائر مَژویات التوراة 
الأخرى؛ فإننا والحال هذه سنكون أمام فكرة محدّدق 
انهيار أشكال من الصلات الجنسية والعادات العشوائية» 
وسعي الجماعة إلى ضبطها والسيطرة عليها عبر إحلال 
الزواج النظامي» وفي إطار هذه الفكرة: دوام استمرارية 
الخيضب الإنساني. 


ب . اغتصاب دينة 


إذا كانت مَزوية «لوط» تسرد شكلاً من أشكال الصراع 
الذي خاضته الجماعات القديمة» ضد «فوضی) الصلات 
الجنسية وعشوائيتهاء في إطار إبراز فكرة انتصار الزواج 
الطبيعي (النظامي)» فان مَزوية اغتصاب دينة تسرد شكلاً 
آخر من الزواج المرتبط بالختان. تسرد أسطورة «ختان شكيم 
وټني حمُور» وهم جماعة عربية كان بنو إسرائيل (يعقوب) 
يقطنون معها في أرض مشت ركةء واقعة اغتصاب «دينة) ابنة 
يعقوبء التي انتهت بالزواج وفقاً لشروط.الاختتان» على 
التالي: 

كانت «دینة» ابنة یعقوب في الطریق عندما صادفها 
«شكيم»» وهو اسم يظهر تارة» في هذه الژويت كاسم 
لشاب من بني حور وتارةً كاسم لمدينة» وهذا جزء من 
تقاليد السرد التوراتي والعربي القديمء كما هو الحال مع اسم 
شرود» الذي یظهر کاسم لك آشوري واسم لمدينة. (كما 
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رأينا في الجزء الأول من الكتاب). كان «شكيم» ابناً لحور 
الحويّ: 

«رئیس البلد. فأخذها وضاجعها واغتصبها. وتعلّقت 

نفسه بدينة بنت يعقوب وأحپٍ الفتاة وخاطب قلبها. 

وکلم شكيم حكور أباه قائلاً: مذ لي هذه الفتاة 

زوجة» وسمع يعقوب أن شكيم قد دس دينة ابتته». 
إثرَ ذلك جرت مفاوضات صعبة لإتمام الزواج» لكنها 
أخفقت بسرعة غير متوقعة» فعاد حور مرة أخرى ليقول: 

ود شكيم قد تعلّقت نفسه بابنتكم» فاعطوه إياها 

زوجة وصاهرونا: إغطونا بناتکم واتخذوا بناتناء 

وأقيموا معناء وهذه الأرض أمامكم أقيموا فيها 

وجولوا وتلکوا». 
بل رن «شکیم» ابنه» زاد في القول ليعقوب وأولاده» ات 
في سبيل إتمام هذا ا على استعداد لدفع اي مهر 
يُطلب منه: «إكثروا على الهر والعطية جدا فأعطيكم ما 
تطلبون مني»» ولكن هؤلاء ظلوا متشبثين بموقفهم الرافض. 
وبعد مفاوضات شاقة آفصح يعقوب وأولاده عن مطلبهم 
المْحدّد لإتمام الزواج وکان شرطاً قاسياً: 

ولا تشتطیع أن نصتم هذا: أن عطي أختنا لرجل 

أقلف» لأنه عار عندنا ولا نوافقکم على ذلك الا إذا 

صرتم مثلنا بان حت كل ذكر منكم فنعطيكم بناتنا 

ونتحذ بناتکم ونقيم عندكم ونصيد شعباً واحدا». 
وهكذا ذهب حور وكان هو (أوجه أهل بيت أبيه كلهم 
(تك  ۱۲/۳٤‏ - 6۲/۳۰ وطلب من سكان مدينته 
وقبيلته أن يَحُتتنوا: «فسمع مور وشكيم كل مَنْ خرج من 
باب مدينته واختتن كل ذكر منهم»). 
قد لا يتجاوز ما تقوله مَروية «اغتصاب دينة) في النهاية» في 


حمیر 
ورد أسم حمير عند 
بطلیموس (۱۳۱ ۱۰۱۰ م( 
في مواضع عدّةء منها احادیثه 
عن معد (معدو) التي كان 
يحكمها مكرب دعاه ب 
(شيخ) مهم uطA‏ (آیو 
کرب) كما ذکرها المژرخ 
الروماني بروکوبیوس 
وسمّاها Homeritac‏ (حمیر). 


ار 


«ورأى أحيور كل ما قاله إل 

اسر اثیل قامن ۾ بالك ایماتاً 

بيت إسرائيل إلى الیوم». 
(سفر يهوديت: 
۶ ۰ -۱۸) 


شقیقات قریش ۳۹۹ 


حدود کونها تروي شكلاً تقليدياً من الزواج» ما تقوله 
قؤويات أخرى ممائلة. ولأنها طرخ کعزوية عن تصور 
الإسرائيليين لجزء من التاريخ المنسئ لشجرات أنساب 
الجماعات الداخلة في عدادهم» فان اعتبارها مَروية خاصة 
بهؤلاء أمر قد بیدو ثانوياً. ولذلك فإنها تتمحور - في رأينا - 
في محورين: 


أولا: تبرير انتساب «حتور» القبيلة» ب «یعقوب» ودخولها 
في شجرة الأنساب الإسرائيلية» لأنهما - حور ويعقوب - 
صارا شعباً واحداً بفضل الزواج والمصاهرات التالية. 


ثانياً: إبراز مسألة «الختان» والدور الذي لعبه في صهر 
الجماعات الختلفة الشقافات» في إنشاء قرابات جديدة في 
نطاق الزواج النظامي, لد شرط إتمام الزواج هو شرط إنجاز 
المرحلة الأهم السابقة على ترتيباته: الختان». وهما - الزواج 
والختان ‏ في هذه الحالة» كانا الشرط التاريخي الذي عجل 
في صهر جماعات مختلفة داخل جماعة واحدة» تمايزت 
عن جماعة آخری» كما سرع من عملية دخولها في «قائمة 
أنساب» جديدة وخاصة. بهذا المعنى لعب الخال دورا ثوريا 
في حياة الجماعات الرعوية البعثرة والتناحرة» منوا من 
حسم الانتقال والتمایز الثقافي» بل وأخرجها من طور القبائل 
المرتحلة والمهاجرة» ب «طور القبائل المستقكة)» وهذا مغزی 
قول حكور: لد بوسع يعقوب أن ینوا الزواج» وأن يمكثوا 
في الأرض وحتى أن يتملكوا فيها. بل إن النّص» يقول في 
مكان آخرء أن عظام يوسف دفنت في شكيم (الدينة) 
(يشوع: 78/14 - 7*) وهو تصِوٌرٌ آخر للاسم التوراتي» 
يُحِدَّدُ زمناً ميثولوجياً انقلب فيه إلى اسم مدينة بعدما كان 
اسماً للرجل. 
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لكن المزوية التوراتية لا تسيز على هذا الطریق» تماما لد 
سوف نصادف استطراداً مفاجعاً ومباغتاًء يدفعنا إلى الاشتباه 
بدوافع تدخلات الشارد في مجرى الأحداث. لقد وقع 
ت فجأة حدث مباغت وصاعق: مصرع حمّور وابنه 
وعدد من رجال «مدينة شکیم» على يد اثنين فقط من أبناء 
يعقوب هما «شمعونه و«لاوي»» وسط إيحاءٍ قويّ بان 
«حكور» هو «جماعة غريبة) ليست مُنْصهرة ضمن النسب 
الإسرائيلي. وفي هذه الحدود غير البؤرة من الحدث» جاء 
کل من «شمعون» والاوي»: 
«وأخذا دينة من بيت شكيم وخرجاه. 

هذه الإضافة المتأخرة» التى لجأ إليها محرر التّصء تولّدُ 
شكوكاً حقيقية وقوية» بأنها من حدث تال لا علاقة له 
بالسياق الخاص بالزواج والختان وانصهار الأسرتين في شعب 
واحد. 


- أهل المَدر وأهل الوبر: الصراع ضد الألف 


كانت قبيلة «حگور) بحسب نص مَروية «اغتصاب دينة) 
شعباً من القّلف» لكنها دخلت بعد الصاهرة فالختان» في 
شجرة النسب الإسرائيلي» وبعد ذلك ظهرت ك «جماعة 
غريبة) غير مُنْصَهرَة ثم عادت إلى الظهورء بأشكال آخری» 
كجزءٍ من شعب بني إسرائيل. كل هذا يعني أن واقعة 
«اغتصاب دينة) ثم انتزاعها من بيت زوجها وقتل «حكور» 
وابنه» هي إضافات متأخرة» و الأساس فیهاء هو سرد 
تاريخ منسی لعب فيه الختان والزواج دوراً في صهر جماعة 
في جماعة آخری» ومن ثم تبرير وجودها ضمن شجرة 
الأنساب المشتركة. 

إن صيغة الاسم «حكور» تثير الاهتمام» حقاًء فهي يمكن أن 


۳۷ 


یوسف 
د.. وکانت مصر اربعین 
فرسخاً في مثلها. وما اطاع 
یوسف, فرعو وهو الرّيان 
ابن مصعب وناب عنه إلا بعد 
أن دعاه إلى الاسلام فاسلم. 
وکانت السنون التي حصل 
فيها الغلاء و الجوع ومات 
العزيز وتملّك يوسف 
وافتقرت ژلیخا.». 
تعلیق: على غرار السرد 
التوراتي» فان سارد النّص 
الإخباري العربي يبرّر اللقاء 
بين یوسف والفرعون» على 
أساس قبول الملك بدین 
يوسفء تماماً كما هو مؤدى 
مَرُوية اندماج حمور ببني 
إسرائيل على اساس قبوله 
بان يصبح مختونا. 

(نص الايشيهي: ۱: ۲:۶) 


شقيقات قريش 


حمير وسبا 
«.. قال وهب: وإن حمير رأى 
حلماً في منامه. فقال له: اقرا 
يا حمير؟ قال له: وما اقرا؛ 
فنظر إلى جبينه فإذا عليه خط 
مكتوب. قال: اقرا هذا بخط 
أبيك: المسند». 

(التيجان: وهب بن منبه) 


(وحمير هو ابن سبا) 


(سبا) 
ùj»‏ كلمة Saba: SA-Ba-A-A‏ 
الواردة في نص سومري 
تعني أرض سبأ ويرى هومل 
أن كلمة Sabum: Sa-bu-um‏ 
الواردة عند ملوك أور زهاء 
۳:۰۰ قم إنما تعني Seba‏ 
(شيا) الواردة ف التوراة». 
(جواد علي: المفصّل: ۰۲ ) 


۳۹۸ 


تحیلنا إلى اسم «حمیر) القبيلة اليمنية القديمة؛ التي بجد في 
آنسابها آسماء مثل کهلان» وکالح؟ وهي آسماء ترد في 
التوراة کأسماء تخصٌ شعب بني إسرائيل؟ وإذا وضع اسم 
«حگور» هذاء وهو زعيم مدينة سثدعی فیما بعد ب «شکیم» 
في إطار البيئة الحقيقية جنوب غربي الجزيرة العربية» فإن 
الاسم» آنذٍ» سوف يكون قابلاً للمقاربة مع «حمير)؟ هذا 
الاسم» مثله مثل اسم وأحمور)» «حمور) يتضمن معنى 
واحدا: سكان الدن. وبالفعل فان ثمة صلة بين کون 
«حمور) هذا زعيماً قبلياً لجماعة تقطن مدينة» وبين کون 
الاسم يعني «أهل الدن». وهذا ما يبرهنٌ عليه العهدُ الذي 


دوثكتةُ فيه على همدان إحمورها وعَرَيها). 


ومعنى «أحمور» التي قصدها عهد النبی كَلِ: الذين 
يقطنون المدن تمييزاً لهم عن «الأعرا اب» سکان البادية. 
ولنلاحظ أن العرب ثم المسلمين» استخدموا كلمة «عهد» 
بالمعنى نفسه لكلمة «ميثاق» التي ترد في التوراة (كتب لهم 
عهد أمان. أعطاهم عَهِدَ مان وهو ما يمائل: العقد مع 
الّب» علامة العهد في التوراة أيضا) با يُدَلل على أن التوراة 
والإخباريات العربية تستخدمان صياغات متمائلة فى 
الأصلء واد السألة لا تكمن؛ كما قد یتوهم أحد» في 
وجود محاكاة أو تأثر» بل في وجود بيئة قديمة صدرت عنها 
ثقافة واحدة. ولأن «إحمور» (حكور) تعني «سكان الدن» 
أهل الدن» وهم كما رأينا من القُلّفء ی تماماً كما هو 
مؤدى العبارة القائلة: أهل المدّر وأهل الوَبّر أي المَلْف 
واختونین» فإن من الضروري الالتفات إلى تطوّر دلالة 
«حثر) و«إحمور». وهناك طَرْفَةٌ روتها كتب اللغة والتاريخ 
مراراً ونقلها الأصمعيء الذي استند إليه كثيرون في نقلها 
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أيضاً» كما فعل ياقوت (4: 1۷) تعطي فكرة عن تطوّر 


دلالة وحمّر) «إحمور» و«حمير». قال الأصمعي : 


«دخل رجلٌ من العرب على ملكِ من ملوك اليمن 
وهو على سطح له مشرف. فقال الملك: ثب! فوئب 
الرجل فتكشر. فقال الملك: ليس عندنا عرئیت. من 
دخل ظفار حگر...4. 


ومعنی قوله: (ليس بیننا عرثیت) قُصِدَ بها البدو (الأعراب) 
فیما عنی ب «حیرا لا أن يتكلم احميرية كما توهم 
الاصمعي وسار على خطاه کثیرون» بل إن من بدخل ظفار 
سكانهاء لا آن یتکلم بلسانه البدويِ (عرئیت). وهو عنی 


ب «ثبْ»: اجلس بلغة حمير. هذه الطرفة اللغوية احب و کة 


أدبياً لأغراض التعلّم اللغويٌء تضع الكلمة في سياقها 
الصحيح وبیعتها الفعلية» لكن اللغویین العرب ردُوا أصلها 
إلى مادة «ععره التي عَنت» في الأصلء الشّدة والقحط. 
ویدو أن لاسم «حمير) صلة وثيقة بذكريات المجاعة. وتامأ 
كما تسمت القبائل بأسماء (ألقاب) تُدلل على نمط معاشهاء 
فقد تست «حمیر) و(شمر) بأسماء دالّة على وجودهما في 
مواضع مجدبت شديدة القحط إذ تعني «شغره الحميرية: 
كل أرض بوان كما عنت «حمير» نفسها» الارض الشديدة 
القحط. وحتی الیوم نقول في عاميتنا: (رأينا الوت الأحمر) 
أيّ: الشدید. وفي وقتِ ماء تطورت دلالة الشّدة (كما 
تطورت دلالة مماثلة في العیص فصارت تعني: علو المكانة 
والشرف) حیث صارت» هي الأخرى» تنصرف لا إلى 
الشدة بل إلى الزينة والجمال والیضشب إِذْ يُقال» كما ارتأی 
ابن منظور (لسان: مادة حمر): حكر الفیث. أي جاء 
معظمه شديداً ورآناهم الله بغيثِ أحمره: بمطر شدید حيث 


۳۹۹ 


حمور (حمران) 
نص سرجون الثاني 
«الحقثٌ هزيمة شنعاء 
بالكلديين والإرميين وهم من 
بلاد مشرق الشمس وجعلت 
سلاحي مُرًا على العيلاميين. 
حاربت أتوع وربوع ولبدود 
وخمران وأبل ورُعاء. 

(۷۲۲ - ۷۰۰ ق.م.) 


FV: 


«تحكر» الأرض وتعقكّر سطوحها الحدبة فتغدو خضبة 
مزدهرة. ومن هذه الدلالة المنطوّرة جرى اشتقاق مواز 
لتسميةٍ تُطلق على سروج الخيل المصنوعة من الجلد اسر 
فتدعى «الحميرة)» كما يقال للرجل يحلق شعر رأسه: حگر 
الرجل» ومنهاء كما يبدو جاء استخدام مائل في العامية 
العراقية» يُطِلَّنُ على المرأة المتزيّتة: امرأة شحكرة. وفي وقت 
ماء أطلق الكيشيون الذين كانوا يهاجمون حدود 
الامبراطورية الآشورية من جهة عيلام» على الموضع الذي 
كانوا ينطلقون منه اسم «احثرة» وهذه كانت زان حكم 
اسرحدون (1۸۰ - 559 ق.م.) موطناً لقبائل بدویت 
ستاه الفرس تالياً ب (حُهُم شهر). 

إن مقاصدّ التص التوراتي من إقحام اسم (حكور) في مزوية 
عن «اغتصاب دینة» تندرج في النسيج العام للتقاليد 
السرديّة» فعلى غرار إقحام اسم «لوطه في مَروية عن 
«اللواط» الحرم جرى إقحام اسم «حشوره في مَؤوية عن 
دخول شعب «حموره في نظام الختان وانتقاله من طور 
القُلْف نهائیا. ومن احتمل أن اسم «حمور) و«حمران» أو 
«خمران» الذي يرد في السجلات البابلية والآشورية» له صلة 
بقبيلة «حمیر». وبحسب (معجم قبائل العرب) فان 
(حمران) هي بطن من العافر اليمنية» أي بطن من «حمير». 
لقد تقصّد سارد النّص الربط بين کون (حشور) اسماً 
لشخص وبين معناه: کساکن في المدينة» ولذا جعله (رئيساً 
للمدینة). ولذلك فان مغزی «اغتصاب دینة» یقع هنا 
بالضبط. 

لقد اعتدى المَلّف» جنسیّا» على ابنة (یعقوب) الختون» وأن 
الخروج من المأزق يتطلّب انخراط العتدین في المارسة 
الطقوسية الخاصة بانختونین. بهذا المعنى فان الرواية الأصلية 


القسم الثاني: الأنساب 


التي استنة إليها سار التص» تضكنت فكرة عن تحوّل 
شعب قديم من القُلْف إلى «اتان» بعد مانعة غير محدودة» 
وفي سياق تطوّرٍ ديني. ولکن, ولأجل تبرير هذا التحوّل 
ودعمه وتأويله وتشجيع الآخرين على قبوله؛ قام سارد النتص 
بوضع الفكرة ذاتها | في سياق م تزوية ة أسطورية عن «اغتصاب 
دينة)) بصفته حدثاً استثنائياً ومثيرا» وهو ون انتهى بتسوية 
على أساس الزواج» فإنه في المقابل» أعاد ترتيب الشروط 
المطلوبة حيث يكون هذا الزواج نتاج قبول الطرف الآخر 
«الأقلف» بشروط التحول نهائياً إلى «الختان». من الناحية 
التِقُنئة» عالج سارد النّص حادث العدوان انس (وهو 
عدوان على الأسرة أيضاًء مماثل في رمزيته للعدوان على 
ملاكي الرب: اف الدُسون» اللواطيون» يهاجمون رجلين 
مُقدُسين» طاهرین» مختونين) على أساس وجود سطحين» أو 
مستويين سردیان: 


أ- وجود «سکان مدن» من القُلْف الممْتَنعِين عن قبول الختان 
والتحوّل نحوه» وهؤلاء هم مصدر العدوان والشرٌ 
والاغتصاب والدّئس» لأنهم «أهل المدّر» الذين يضمرون 
كراهية وعُنفاً ل وأهل الوبَره الرعاة» فيطردونهم من الازش 
أو حتی یختصبون بناتهم. هذه الفكرة النمطية في الخيال 
الرعوي عن (سکان الدن) هي الدافع الخفي القابع وراء فكرة 
إرغامهم» بالقوة أو بالحيلة» أو استغلال الظروف» على التخلي 
عن «ثقافتهم» المناوئة وقبول (الختان». وني هذا الإطار پاي 
حادث الاغتصاب ليكون بمثابة ذريعة تَفنية ملائمة تبّر ما 
سوف يقع من تحوّل وأحداث. وبذلك شا سارد لت 
وهو نفسه المشرّع الديني» مسألة الزواج وشروطه ومستلزماته 
من الناحية الفقهية» فيعطي شرطأ أساسياً وحاسما: لا زواج 
مع اف الا على أساس تمولهم نحو «الختان». 


۳۷۱ 


الراعي والفلاح في الاناشید 
السومرية 
(اقترني بالراعي» يا اختاه 
انانا ایتپاالفتاء لم 
ترفضینه؟ 
لذيذة فشدته ومنعش لبنه 
كل ما يمسّه الراعي یتالق 
اقترني إذن بالراعي يا اتانا - 
۰ 
(کلا لن اتزوج الراعي آنا لا 
رید آلبسته الخشنة. 
آنا الفتاة الصبيّة ارید 
الاقتران بالفلاح الفلاح الذي 
ينتج هکذا زروعاً - ۲۲۷). 
(سوف احمل لك الطحین 
وأجلبٌ لك البَيْقة سوف اجلبٌ 
أبها الاخ أنت لنا صهر لأبينا. 
أنت الصهرٌ الاکثر امتيازاً. 
هي: أنا الملكة من الذي 
سيضعٌ في ثيرانه للحراثة؟ 
۷۱ ۲۳۲) 
- دیوان الأساطير 
۱: قاسم الشواف - 


نص الإمام مالك 
حول النسب الممتد إلى 
إبراهيم وآدم 
«اختلف العلماء في كراهة 
النسب إلى آدم - ص فذهپ 
ابن إسحق وابن جرير - 
الطبري ۳ إلى جوازه وأما 
الامام مالك فسئل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم فکره ذلك 
فقیل: فإلى إسماعيل؟ فاثکر 
ذلك أيضاً. . وقال: من وید 
به! وكره أيضاً أن يرفع في 
نسب الأنبياء: مثل أن يقول 
إبراهيم ابن فلان بن فلان. 
قال: مَنْ یخبره به؟...». 
(الشامي: ۱ ۳۰۳) 


۳۷۲ 


ب حدوث معارك طاحنة بين جماعة من «القلف» سکان 
المدن والأمصارء وبين «الختونين»» أيّ: بين «أهل المدّر» 
و«أهل الوَبُره» الفلاحين والرعاة» القاطنين فى الأرض 
والمرتحلين. هذه المعارك الراسبة في وعي و«تاريخ» الجماعة 
الراوية للأسطورة؛ وجد سارد التص تعبيرها الرمزي في 
الهجوم الذي نظمه (لاوي) و(شمعون)» وهما يظهران 
كشاتين من أسرة يعقوب ثأراً لشرف آختهما. لكننا نعلم أن 
(لاوي) و(شمعون) هما سبطان من أسباط بني إسرائيل 
وليسا شخصين؟ 


لقد حوّل ساردٌ النْص يبطي (لاوي) و(شمعون)» وهما 
قبيلتان (جماعتان) من القبائل التي يتألف منها شعب «بني 
إسرائيل»» إلى رجلين من أسرة يعقوب» وهذا تحويل رمزي 
مألوف في الإخباريات العربية التي تضاهي القبيلة» لغوياًء 
إلى رجل» وكذلك في مَؤويات التوراة» بهدف الإشارة إلى 
مط من الاحتکاکات المستمرة م بين «القلف» و«اختونین»» 
والتي غالباً ما تنتهي بصدامات ومعارك دامية. 


الاستنتاج الجدير بأن يُستخلص من مَروية «اغتصاب ديئة» 
ومثيلاتها هو التالي: 


ارتبط ظهور قوائم الأنساب العبرية والعربية ونشوژها (عند 
بني إسرائيل والعرب القدماء وسائر الجماعات الأخرى 
الممائلة) بظهور عوامل دمج وصهر ثقافية» لعبت دورا 
وظيفيا حاسماً في التعجيل بتصؤرها كقوائم مشعر 

صاعدة» حتى الأب الأعلى الشترك» وكذلك في بَلُورة 
أشكال من الصلات الدموية والعلاقات الأسرية والقرابات 
الباشرة والموازية. ومن بين هذه العوامل» كان «الختان» 
أكثرها فاعلية وتأثيراً بصفته عامل الدمج الرئيس الذي ساعد 


القسم الثاني: الأنساب 


في تکوین «تحالفات» وتجمّعات أسرية وقبلية» وبالتالي» في 
ظهور قوائم الانساب على النحو الذي وصلناء سواء عبر 
«سجلات الزبر» العربية القديمة أم عبر التوراة والإخباريات 
العربية. إن انصهار اابني حمور» الرمزي في «بني إسرائيل» 
وتحوّلهما شعبا واحداء كما تقول المزوية» ارتبط بقبولهم 
الختان كشرط للمصاهرة والزواج» وهو يوضّح إلى أي حدّ 
تلازم ظهور قوائم الانساب المشتركة بالتحوّل نحو الختان. 
ينطبق هذا التحوّل الرمزي على القبائل الأخرى؛ التي 
اعتقدت؛ هي أيشاء أن لها صلات نسب مع جماعات 
مجاورة. وفي هذا الاطار فان القائمة المشتركة التي جمعت 
العرب ببني إسرائيل حيث صار (عابر) جدًا مشترکا 
وإبراهيم أب آعلی؛ قد لا تکون أكثر من تعبیر عن مقاربة 
ثقافية حدثت بين الجماعتين في طفولتهما البعيدة على 
أساس التحول إلى الختان» وهو ما يساعد على اعتبارهما من 
رحم واحد. وهذا ما يثيرةُ بكل جلای الطابع الأسطوري 
الشامل للأنساب المشتركةء والتي لشدّ ما تبدو وكأنها 
تتضمن نوعاً من (احاکاة)» ولكن حتى هذه المحاكاة, لا 
تبدو مُبؤرة ما لم تكن متضكنة للفكرة ذاتهاء عن وجود أب 
أعلى للجماعتين وكان هو نفسه» أول من سن شَّرْعة الختان 
بحسب العتقد التوراتي والعربي. وهذا (الأب الأعلى) 
الحُخْيِل الذي جمع العرب ببني إسرائيل في قائمة أنساب 
واحدة» قد لا يكون سوى هذا التعبير الرمزي نفسه عن 
الانصهار والدمج بفضل التحوّل إلى الختان لا أكثر. قد 
يفشر لنا ذلكء المغزى الحقيقي لرفض الب كَل للنسب 
الذي وضعه له النشابون المسلمون» وتوقفه عند «معد) حين 
يتحدث عن أحسابه وأنسابه بل وتأكيده المستمر على أنه 
من «مكة إبراهيم) لا من شلالته الباشرة أي: انتسابه إلى 


۳۷۳ 


شقيقات قریش 


زواج عمرو بن معد يكرب 
من امرأة أبيه 
(بلوغ الإرب: ۱: ۰۰۳ ۵4 
ومصادر آخری) 
1 وتزوج عمرو بن معذ 
یکرب الشاعر زوجة أبيه 
وهي التي قال فيها قصیدته : 
شرائج بين دري وجون 
تراهُ كالُغام عل مسكاً 
يسوء الفاليات إذا فليني 
فزينك في شريطك ام عمرو 
وسابغة وذو التُونيْن زيني 
فلو شَمَرَنَ ثم عدون رَهُواً 
بكل يدهم لعرفت لوني 
إذا مافلث او علي دینا 
بطعنةٍ فارس قضیث ديني 
لقَفْقَعة اللجام برس طرف 
أحبٌ إل ينان تنكحيني 
اخاف إذا هبطن بنا خبارا 
وجد الرکض ان لا تحمليني 
فلولا اخوتي وبني منها 
ملأت لها بذي شطب يميني». 


۳۷ 


الحنيفية الأولى با هي حنيفيّة التوحید والختان. فهل يُحيلنا 


اسم أبرام (إبراهيم) إلى معنى منسی؛ قديم» من معاني 
الختان؟ 


ج اغتصاب زوجة الأب: الصيزن اليهودي 
إن الفكرة الموازية عن ازواج الابن» من امرأة آبیه التوفی» 
عند بني إسرائيل؛ وحقّه في الحصول على إرث الأب 
والمعروفة عند العرب ب «زواج الصيزن» أو «القت» مع 
الإسلام» تكاد تكون هي ذاتها فكرة: حدوث عدوان 
جنسی على الأسرة. وهذا ما تقوله مؤوية مقتضبة» لعلها من 
«بقایا؛ مَزوية لم تصلناء ولكن ار التكوين تضتنها كخبر 
عرضي: : إن (إسرائيل) كان عرضة لاعتداء مفاجیم على 
«معلکاته) عندما رحل عن آرضه وین (تك: ۳۰| ۳ - 
۳۲ 

«ونصب خیمته وراء مدل عيدر وحدث لد كان 

إسرائيل في تلك الأرضء این ذهبت فضاجع 

سشرية أبيه فسمع بذلك إسرائيل». 


من المهم أن نلاحظء في هذا (الخبر) الهامشي» الطريقة التي 
يرد فيها ضمن «سفر التكوين)؛ فهر يتضمن تصوّراً عن 
حدوث العدوان الجنسيّ أثناء رحيل الأب ووجوده تاليا في 
خيمة وراء مجدل عیّدر (تعني ممجٌدل في العبرية: الصخرة» 
الصخور). إِنَّ المقاصد الرمزية في هذا الخبر تكاد تذهب في 
الاتجاه نفسه: الزواج منٍ امرأة الأب بعد رحيله. لقد رحل 
إسرائيل (يعقوب) وحيداً ونصب خيمته في ممجدل عیدر 
ولذا جاء ابنه واستولی على «میرائه اجنسیی» ومتلکانه» وقام 
ب (الزواج) من إحدى نسائه. ومن غير شك فان هذا 
النوع من الرویات الضائعة الأصلء والتي لم تصلنا سوى 


القسم الثاني: الأنساب 


في صورة خبر مُقَكَضب» ینتسب بقوة إلى نسیج من 
الشردیات عن نمطٍ زائل ومُتلاش ولکنه كان شائعاء يوماً ماه 
من أنماط الزواج القديمة قوامه: الزواج بامرأة الأب. ومن 
احتمل جد أَنَّ الأصل البعيد لهذا الزواج ابتدأ بورائة 
متلکات الأب من النسای اَي الزواج بالسراري» ثم مع 
شیوعه وانتشاره صار يشمل امرأة الأب الباشرة. تعني کلمة 
«سْرَيّة»: المرأة التي يمتلكها الرجل ويجامعهاء ویبدو أن لها 
صلة بمادة «السر» وهو اسم «الزنا» القديم» كما ارتأى أبو 
الهیثم (ابن منظور: مادة سرر) وكذلك الحسن: السدٌ: الزناء 
والشز: الجماع. 


بهذا العنی» فان الاعتداء انسی الذي دبّره راؤبين ضد 
أسرة والده» واستیلاعه على سُوْيه یندرج في الاطار الرمزي 
لفكرة الزواج من امرأة الأب» الذي حومته اليهودية ثم 
الإسلام بصفته عامل تخريب لشبكات القرابة» والاتصال 
الداخلية» حيث يصبح الأخ الأكبر أباً لإخوته. والأمر 
المؤكد. أن هذا النمط من الزواج غرف عند سائر الجماعات 
البدائية» وهو يفشر لنا» من منظور علم النفسء لاذا يُعتّبر 
الأخ الأكبر في الأسرة» حتى الیوم» في منزلة الأب بعد 
وفاته؟ لقد ورث هذا الأخ» ذات یوم امرأة أبيه غير 
المباشرة» سريته» ثم امتلك امرأته الباشرة (الحوة لا امه أو 
الجارية)» وحل - رمزياً ‏ محل أبيه الشوفی وانتزع منه 
موقعه في الأسرة» فصار أباً وأخاً في الآن ذاته. 


د الجمع بين الأختين 


يئل هذا الشكل من الزواج» شكلاً شائعاً ومباحاً» في 
مجتمع اسم على الدوام بکونه يفتقر إلى التقييدات الناظمة 
لعلاقاته وصلاته الجنسيّة قبل ظهور التشريع الديني. ففي 


۳۷۵ 


شقيقات قريش 


عثمان والزواج من الأختين 
نص السيوطيّ 

(تاريخ الخلفاه: ۱۶۸) 
«عشمان: ولا یعرف أحد 
تزوج بتي نبي غيره ولذلك 
سمي ذا النورين. 

تزوج رقية ابنة رسول الله 
ككل قبل النبوّة وماتت عنده 
وجاء الب شیر بنصر 
المسلمين بيدر يوم دفنوها 
بالمدينة. 

فزوجه رسول الله و بعدها 
آختها ام كلثوم وتوفيت عنده 
سنة تسع من الهجرة». 


زواج (العیص) عیصو من 
تَسمة ومخله 
تص التوراة 
«ورای عیسو أنّ بنات کنعان 
شریرات في عيني إسحق آبیه 
فتزوج مخلة بنت إسماعيل 
بن إبراهيم. ۲۳/۳۰ - ۳۱/ 
۳ وبسمة بنت |سماعیل 
آخت |سماعیل فولدت لعیسو 
آلیفاز». 

(تك: ۱/۳۸ ۵ ( 


۳۷۹ 


(تك: ۱۲/۲۸ - ۱۰/۲۹) و(تك: ۱/۲۸ - ۱۵) یتزوج 
عیصو (العیص) (عیسو) من (بشمة) ابنة عمه [سماعیل. 
لكنه عاد. بعد ذلك» وتروج أختها «مَحلّةه ثم یجمعهما في 
بيت واحد» على غرار ما فعل شقيقه «یعقوب» حين تزوج 
من الشقیقتین «ليئة وراحیل) ابنتي خاله «لابان». لکن النصض 
التوراتي بستدرك في مکان آخر على هذا الزواج» وبعطي 
تعدیلاً للأسماء يتوافق مع تطور الجتمع الديني الذي امتلك 
المؤوية» وينسجم مع ظهور التشريع» بكلام آخر: إن التعديل 
على اسمي الزوجتين الشقيقتين ابنتي إسماعيل» هو إضافة 
متأخرة قام بها محرر آخر للنّص في حقبة ظهور الشريعة 
الخاصة بتحريم «الجمع بين الاختین» ففي (تك: ۱۷/۲۲ - 
٥‏ ) يعود سارد التص ويسجل مَزرية خبرية جديدة عن 
هذا الزواج: 


دولا صار عيصو ابن أربعين سنة انُخذ يهوديت بنت 

بئيري الشج» وبَسمَةً بنت إيلون اي امرأتين له4. 
في هذه الحالة» يكون سارد التص قد تَدَخل لفك الارتباط 
بين الأختين بأن جعلهما ابي رجلين: واحدة ابنة إيلون 
وأخرى ابنة بيري» وكلاهما (حني). يذلل هذا.التدخل؛ لا 
على وجود تحرير متأخر للنّص القديم وبحسب» بل بدرجة 
أكبرء على إدراك الجماعة نفسهاء الراوية بر الزواج 
الأسطوريّ مط الإشكالية الدينيّة الناجمة عن الاستمرار في 
تداول مَؤوية سابقة على عصر التشريع اليبهودي» وما تابه 
من تحؤجات وأسئلة. ومع ذلك فان التعديل الطفيف» ولكن 
الجوهري من حيث درجة تأثيره وقوّته» الذي قام به ار 
كان ضرورياً من هذه الزاوية» ون أبقى بعضاً من الرموز 
الدّالة على ذكريات هذا النمط من الزواج القديم. هذا 
النمط الذي يُتيح للمتزؤج أن يقترنء في الآن ذاته 


القسم الثاني: الأنساب 


بشقيقتين ويجمع بينهماء یدل عليه وجود اسم «بَسْمَة) ابنة 
إسماعيل في التص الْعَدّلء ولكن بوصفها ‏ هذه المرة ‏ 
ابنة رجل حقي» وذلك تفادياً بالطبع» لإظهار هذا الزواج 
وكأنه مستمرٌ في بني إسرائيل» على الرغم من النهي الديني» 
وهو مر لم يتمكن محر التص من تفادي حدوثه أو 
معالجته في نص یعقوب» حيث جمع هذا بين الشقيقتين ليئة 
وراحيل» وتركه بوصفه نصًا يتمثّل حقبة سالفة. بهذا العنی 
فان تعديل الأسماء في التص» والذي جرى بكل يقين» في 
وقتِ ما من ظهور الشرْعّة الدينية الخاصة بأحكام الزواج» 
قُصِد منه في الأساس» تبيان التقاليد الجديدة. 

من جانبه أعاد الإسلام تحريم هذا النمط الشائع عند 
العرب» وورد في التص القرآني [سورة النساء] وفي سياق آية 
و نهي فطع عن قمع ی 
الأختين: «وإن تجمعوا بين الأحتين الا ما قد سلفع4. لقد 
لعب هذا الشكل من (البكاح) عند العرب» كما عند 
جماعات أخرى» دوراً في فوضی الاأنساب وتداحل 
الصلات والقرابات الدمویةه وهو شكل ينتمي بقوة إلى 
حقبة «النظا م الأمومي) ومن علاماته البارزة. ولذا فإن تعديل 
الئتص التوراتى على الأسماءء وفك الترابط الشكلي بين 
«الاگختین) و هذا التراجع غير المنهجي عن النظام 
الأمومي. . ومع ذلك فان (الانتساب إلى الم عند الیهود 
ظلّ حتى اليوم دالا على راسب ثقافي هو من بقايا ذلك 
النظام الزائل. 


9 
ه ‏ يهوذا وتامار: البغاء الم 


تسرد «أسطورة» يهوذا وتامار رتك: ۲۱/۳۷ - ۱۱/۳۸) 
سيرة «یجط يهوذا» وكيفيّة ظهوره في إطار ما يُعرف ب (بني 


۳۷۷ 


شقيقات قريش 


الخْتنْ والختان والصهر 
تعلیق: یستعمل العرب کلمة 
(ختن) للدلالة على شخص 
مماثل في العمر أو یکون من 
أسرة دخلت في مصاهرة مع 
أسرته. وأهل بيت الرجل 
المتزوج: اخُتان. ومن دون 
أدنى شك فان هذه الكلمة 
دخلت في لفة العرب عبر 
الختان الذي كان يدمج 
جماعات بجماعاتٍ أخرى. 
ولذلك صارت كلمة (صهر) 
وخثن بمعنی واحد. كما 
استعمل العرب كلمة جتن 
للإشارة إلى والد المرأة وإلى 
أخيها فهم آختان والصّهدٌ في 
قواميس اللفة العربية: حرمة 
الخُثّرنة وخَّمْنٌ الرجل: 
صهرة. 

بهذا المعنى فان مَرُوية 
حمور وشكيم التوراتية حول 
الختان کاساس للمصاهرة؛ 
تلمح إلى المعنى ذاته في 


مَرُوية تامار ويهوذا. 


۳۷۸ 


إسرائيل). كان یهوذا مُقيماً بالقرب من منازل إخوته» ثم 
حدث آن ذهب إلى رجل «ذلامي» يُقال له: «خیرة»» 
وهناك رأی «یهوذا» ابنة رجل كنعاني اسمه «شُوع» فتزوجها 
ودخل عليها فحملت روات له ابناً سماه (عیر) نم: 
«حملت أيضا وولدت له ابئاً فسكّتة أونان» وعادت فولدت 
ابناً فسکته شسَهِلّة). وائخذ بعد ذلك - یهوذا - زوجة لابنه 
البکر (عير) اسمها «تامار». بيد أن هذا سرعان ما توفی. 
فقال يهوذا لابنه الآخر أونان: ١‏ 

«ادخل على امرأة أخيك. وم بواجب الصهرء وأقم 
لم يوافق أونان على طلب والده (يهوذا) فكان إذا: 

«دخلٌ على امرأة أحية اسئَمنى على الأرض لعلاً 

يجعل نسلاً لأخيه. فیح ما فعله في عين الرّب فأماته 

ایضاه. 
وفقاً لشريعةٍ يهودية قديمة؛ فالصٌّهِرُ هو الأخ الذي یخلف 
أخاه على زوجته» كأنه يقوم «بمصاهرته) بعد موته» وحيث 
إن الولد الأول فقطء من بين الأولاد الذين ستلدهم امرأة 
هوالذي يحمل اسم الأب الشوفی» ويبدو أنّ هذا هو 
الأساس الأو ل والقدي» المنسي للفارة ق بين «النسیب؟» 
ودالصهره. بل إن كلمة «الصهره ااسگخدمة بالمعنى الأول» 
تشير إلى أن الزواج النظامي يهذف بطبيعته إلى نوع من 
الدمج» يصبح فيه «الزوج»» داخل الاسرة» عضوا جديدا هو 
في منزلة الأخ» ويدخل في قائمة الأنساب. تقول مَزوية 
«يهوذا وتامار» أن «يهوذا» وإزاء هذا الوضع» طلب من 
«كنّته) تامارء أن تذهب وتقيم في منزل أهلها كأرملة حتى 
يكبر الولد لاعر «شبلة) ويتزوجها. كان «شبلة) صغيراء 
حينئلٍ» وقد < خشي أن يلقى المصير نفسه الذي لقيه شقيقاه 


القسم الثاني: الأنساب 


(عِثِر وأونان)» وبعد مضي وقت طويل على هذه الأحداث» 

وفيما كان «یهوذا» یستعد جر غنمه في موضع يُدعى 

9 هو و«حير» الغذلامي» علمت «تامار) به» لد قيل لها: 
«... هوذا حموكِ صاعدٌ إلى كمْنَة ليجرٌ غنمه. فخلعت 
ثياب الحداد وتغطت بالخمار واحتجبت عن يهوذا 
وجلست في طريق كُنَة). 


كان رد «تامار» على رفض «شيلة» الزواج منها حتى بعد أن 
أصبح شابا؛ أفضل رگ ممكن للتعبير عن احتجاجها. لقد 
ليست ثياب البَعْي وقعدت على الطريق» وعندما شاهدها 
«يهوذا» يها بَغْياء ولذا: 

«مال إليها إلى الطريق وقال: عم أدخلُ عليكِ. لأنه 

لم یعلم آنها کلنه». 


لکن هذه بادرته إلى القول: 
«وماذا تعطيني حتی تدخل علی؟ قال: بت لكِ 
بجذي مغز من الاشية. قالت: (عطني رَغناً إلى أن 


تېعٹ) . 


وعندما سألها «يهوذا) عن نوع الرهن الذي تريده قالت: : 


رخاّك وعِقانُكَ وعصاك التي بيدك» فأعطاها ودخل عليها 
فحبلت منه. وبعد ذلك» مباشرة» عادت «تامار» وارتدت 
الثياب السود - ثياب الحداد -. ولکن» وحين بعث «یهوذا» 
مع صاحبه العُدّلامي جڏي المغز ليستردٌ الرهن» عقاله 
وعصاه وخاتمه» كانت «تامار» قد احتفت. وطفق الرجل 
يسأل القاطنين في المكان عن البغي قائلاً: 

«أين البَمْيَ التي كانت عند العینین على الطريق؟ قالوا: 

ما كانت هاهنا قط بَعْيّ). 


۳۷۹ 


تامار (ثمر) ۱ 
وردت كلمة (تمر) (تامار) 
بالمد في الإرميّة في صورة 
(تَثُمر) واطلقت على تدمر 
بقلب التاء الثانية دالا وهي في 
النطق الإرمي محذوفة ‏ في 
الأصل ‏ ومنها جاء الاسم 
الذي أطلقه الرومان عليها 
Palmyra‏ وهي من صله۳ 
(تمر) أو نخيل والمعنی 
الرمزي واضح في اسم 
(تامار): الثمر (تمر). وهذا 
منحى رمزي آخر للزواج في 
إطار عقيدة الحصب. 


شقيقات قريش 


FA: 


بعد ثلاثة أشهر وكانت «تامار) قد أصبحت حاملاًء قيل 
ليهوذا: 

«ها قد بغت تامار كشك وها هي حامل من اليغاء». 
ولکن» وحين جيء بتامار» وقد قرّر «یهوذا» حرقهاء 
أخرجت هذه العقال والخاتم والعصاء فما كان من «يهوذا» 
الا أن قال: «هي ابه مني لأني لم أزوجها لشيلة ابني». ثم 
ولدت «تامار» توأمين أولهما: (فارض) والثاني (زارح). 
يروي هذا النّص الشیّق شيئين محدّدين: 
أولاً: وجود شكل بذئي» قديم» من أشكال الزواج عند سائر 
الجماعات الأولى» قوامه (زواج الأب من الكنّة) امرأة الابن 
الحوفى» في حال عدم وجود أولاد آخرين (أخوة) يقومون 
راحب الصاهرة الديني. وبالتالي فهي مَزوية تتتسبٌ تنتسبُ بامتياز» 
إلى حقبة ما قبل التشريع الديني وتشکل ومجبمع a‏ 
حيث ا اليهودية هذا الشكل من الزواج وأبطلته ثم 
رت في وقتٍ تاليء على إجازة زواج (الأخ) من أرملة 
أخيه (كما هو الحال عند العرب). ومن المؤكد أن هذا 
النمط من النكاح البذئي ظل سائداً في بيئة القبائل العربية 
الوثنية» ولذا أعاد الإسلام من جانبه إبطال وتحريم کل زواج 
من هذا النوعء في إطار تحريم عم للأشكال المائلة. ویدل 
منطوق آية في [سورة النساء] دلالة قاطعة على أن القبائل 
العربية عاشت تجربة هذا الزواج بعمق» في سياق معرفةٍ 
عمومية الطابع لممارسات مبعثرة» عرضية ومتناثرة هنا 
وهناك أبرزت دون هوادة» أتماطاً مُفزعةٌ من هذا الزواج. 
وهذا ما يفشر سبب تحريم الاسلام الشامل لكل اقتراب أو 
تناس مع القرابات الدموية المباشرة: : حرمت عليكم 
أمهاتكمٍ وبناتکم وعمّاتكم وخالاتكم لد يبدو أن القبائل 
الوئنية أقدمت» وخلال تطورها وتمايزها البطيء» على 


القسم الثاني: الأنساب 


التغاضي عن وجود واستمرار «بقایا» من هذا الزواج والأنواع 
الأحرى الممائلة» ولا لا لجأ الإسلام» من جدید» إلى إعادة 
تثبیت حدود 9 ٠‏ وفي الميثولوجيا العربية ‏ الإسلامية» ترد 
مَروية مثيرة لم يُجرّب الفقهاء السلمون تأویلها على رغم 
كثرة ا لهاء ومفادها رن موسى النبيّ تزوج من 
عمّتهم. هذا التحريم الإسلامي» بطابعه الشمولي والحاسم» 
الفعم بقوة إيحاء متسامية ومتعالية» بعواقب خرق الحظرء 
يشير إلى الأسس التي أعاد الإسلام على قاعدتها تنظيم 
آشکال الزواج النظامي» وتثبیت حدود «مجتمع الحرام) 
الجديد, فیما يشير التص التوراتي» من جانبه» إلى أن «بني 
إسرائيل» مارسوا «نكاح الكئة» وأجازوه قبل حقبة التشريع 
الديني وظهور اليهودية. وهذا هو منطوق مَروية يهوذا وتامار 
المة 

وهناك حادثة شهيرة من تاريخ الاسلام المبكرء تشير إلى فزع 
العرب من الالتباس الناجم» فقهياً» عن زواج النبيّ (ص) من 
زينب بنت جحش» والتي استفاض الژرخون والفقهاء 
والإخباريون المسلمون في تحليلهاء لد تزوج النبيّ «مطلقة) 
اپنه بالتبني زيد بن محمد. كان زيد بن محمد (الطبري: 
۰۱۰۸۲ ابن هشام» ۱: ۲۳۰) الذي رف بهذا الاسم 
شاباً صغيراً ترئی في منزل النيي ب وتزوج من زینب بنت 
جحش ثم طلّقها فتزوجها النبي عقٍ. ويُعرف زيدٌ هذا 
ب لإزيد بن حارثة الكلبي) وهو ثاني مسلم بعد علي بن 
أبي لالب ونه پر منزل الب طفلاً صغيراً وترتی عنده» 
فتبثاه وأشهد قريشاً على ذلك قائلا: 


«اشهدوا أن هذا ابني وارثاً وموروثا». 
علیهم «شکل النکاح» واشتبهوا بحدوث خرق مَخرمی با 


۳۸۱ 


نسب زید بن محمد 
«زيدٌ بن حارثة بن شراحيل 
ابن كعب بن عبد العرّى بن 
امرئ القيس. وكان حكيم بن 
حرام بن خويلد قَدِمَ من 
الشام برقيق فيهم زيدٌ بن 
حارثة. فدخلت عليه خديجة 
بنت خويلد (عمته) وهي 
يومئذ عند رسول الل 245 
فقال لها: 
اختاري يا عمٌّة آي هولاء؟ 
فاختارت زيداً. فلمًا رآه 
رسول الله #6 عندها 
استوهبه منها فاعتقة وتبئّاه 
وذلك قبل أن يوحى إليه». 
(ابن هشام: ۸ ۳۳۰ 


موسی والزواع مز من عمته 


5 . هم ت” 9 


عَمَّتَه زوجة 4 له فولدت له 
هارون وموسی»۰ 
(التوراة: سفر 
الخروج: ۱۲/5 - ۱/۷) 


لقيقات قريش 


نصوص من الشر عة 
اليهودية بشان الزواج 
المُحرّم 
«لا يقتربٌ أي رجل من لحم 
جسده - ذا قرابته ‏ لیکشف 
عورتها. وعورة زوجة أبيك 
لا تکشف فانها عورةٌ ابيك. 
وعورة أختك ابنة أبيك كانت 
أو ابنة أمك» مولودة قي البيت 
كانت أو خارجه لا تکشف». 
(سفر الاحبار: ۲/۱۸ - ۲۶) 


FAY 


أن (زيدا) كان يُنسب للنبئ ب كابن» فتجادلوا في صححة 
هذا الزواج وآنئلٍ نزلت آيات عدّة: ما كان محمد أبا أحدٍ 
من رجالكم» [الأحزاب: 4۰] و طإوما جعل أدعياء كم 
أبناء کم [الأحزاب: 4۰] و ادعوهم لآبائهم هو أقسط 
عند الله فان لم تعلموا آباء‌هم فاخوانکم في الدين ومَوَاليكم 
ولیس علیکم واه فيما أحطأم ب4 [الأحزاب: °[ 
وطإفلًا قضى زيدٌ منها وطراً زوجناكها لكي لا يكون على 
المؤمنين حرج في أزواج أدعيائهم إذا قضوا منهن وطراً وكان 
مر الله مفعولاً» [الأحزاب: ۳۷]. 
تشير الآيات» إجمالاء إلى درجة الالتباس واللغط الذي 
صاحب هذا الزواج» با هو تذكير بنمط زائل قوامه (الزواج 
من الكنّة) سجٌلته التوراة في مَووية أسطورية عن سبط 
يهوذا. 
ثانياً: بهتم نص «یهوذا وتامار» بتفسير سیب ظهور جماعة 
بشرية من أبناء (فارض) ورزارح) وتأويله يإعادة ربطه بنمط 
من الزواج احرمي» تمامأه كما جرى الأمر مع (بني عمون 
وموآب). فإذا كان بنو عمون وموأب هما ثمرة مط 
غرائبي» من النكاح داخل مغارة بعد فناء العالم (حيث لوط 


يُسقى خمرا ويُخدع ويضاجع ‏ يتزوج - ابنتيه) فان «بني 


فارس» و«بني زارح) سيكونان: هما أيضاء ثمرة نكاح 

غرائبي من من الطينة ذاتها. حيث «يهوذا) وود فیضاجع 
وكئّته) وينجبٌ منها نسلا وفي الحالتين» ادت فكرة 
«الخديعة) القابعة وراء هذه الزیجات, غرّضّها كاملا فى 
تزويد قاری النصوصء» بقدر ماء من النشوة في اكتشاف 
السبب: سبب ظهور هذه الشعوب والجماعات» فهي؛ في 
خاتمة الطاف, ثمرة أنماط من الزواج زالت واندثرت. الا 
في نص «لوطه تتعشد الفتاتان تقديم الخمرة لوالدهماء وفي 


القسم الثاني: الأنساب 


نص «یهوذاه تععگد «تاماره ارتداء الحجاب وتتنكر برداء 
البفْي لتتمکن من خمداع والد زوجها التوفی. وعلى هذا 
النحو تتشظى الفكرة نفسها وتغدو قابلاً لأن تكون ملائمة 
لكل مزوية من هذا النوع. هذا التدافع الگردي» المنظمء 
والتدفق بسلاسةء ولكن الممؤه أيضاً بتفاصيله الدقيقة» ينجي 
داخل النسيج المتشابك نفسه للمقاصد النمطية أي: مقاصد 
تبرير ظهور هذه الجماعات انطلاقاً من حدوث زواج (شَادٌ) 
وغير قابل على السیطرق ویتجف مع هذاء صوبٌ مُتطلبات 
النسل والإحصاب وديومة التجمع البشري وبصورة کیت 
نحو إعطاء ما يكفي من التبرير. من جانب ماء يروي نص 
دیهوذا» الطريقة ة التي وضع فيها دستور الحرام القديم في إطار 
جربة بني إسرائيل الدينية» قبل أن تحدث داخلها التمايزات 
الثقافية التي سوف تقودهاء هي یضا؛ إلى الانفراد 
والانفصال عن جماعات ثانية» بامتلاك امتياز التشريع 
الديني. بل لعل التوراة وهي تسيل هذه الوویة تستذ که 
شكلاً من أشكال الزواج والصلات الجنسية العشوائيةء التي 
حرمت في التشريع اليهودي. 


إنَّ بعض رواسب النظام الثقافي» كانت مستمرة حتى 
«عصره داود الأسطوريء با يؤكد لنا أن مَروية «یهوذا 
وتامار) هي مَروية قديمة استعيدت مرات ومرات؛ للغرض 
ذانه إِذْ هي تَرِدُ ‏ مثلاً ‏ وفي صيغة أخرى في (سفر 
صموئیل الثاني: ۰/۱۲ ۰- ۱۳ - ۳) حين قام «أمنون» بن 
داود باغتصاب أخته «تامار» بعد أن عشقها وتولة في حبها 
ووقع سقيماً. 


و خدعة الطعام: الزواج من الأخحت غير الشقيقة 


تروي مَزوية «تامار وآمنون» نمطا آخر من أنماط الزواج 


۳۸۳ 


شقيقات قريش 


نص الأندلسي ووهب بن 
منبه 

زوجه.لقمان تعشق شقیقها 
(نشوة الطرب في آخبار 
جاهلية العرب: ۰۱۰ التیجان 
في ملوك حمیر) 

«... فجاء بني کرکر 
بسلاحهم وفي طياته زعيمهم 
السميدع للقمان وزوجته 
سوداء. جعل في الكهف. 
فعشق السميدع سوداء امرأة 
لقمان. 

لكن السميدع خرج من بين 
طيات السلاح - فقالت: من 
أنت؟ فاخبرها بشانه. فرقد 
معها ‏ على السریر. وجاء 
لقمان واراد قتل السمیدع. 
فقالت له زوجته: لا تقتلة إِنَّه 
آخي. 

فاخرجهما لقمان ورمی بهما 
من آعلی الجبل ثم آمر الناس 
أن يرجموهما فکان اول من 
رجم في الزنا.». 


-. يتصرف قليل - 


۳۸ 


القديمة. كان «آمنون» بن داود يحب أخته غير الشقيقة 
«تامار» آخت «ابشالوم»» ولأجل الوصول إليها لجأ إلى نوع 
من (الخداع) أيضاً: 

«وکان بعد ذلك أن كان لابشالوم بن داود أختٌ 

جميلة اسمها تامار فأحيها أمنون بن داود وشغف 

أمنون بتامار أخته حتى سَقِمَ لأنها كانت عذراء 

فكان يبدو له مستحيلاً أن يصنع بها شيئاً...0. 
بعد ذلك» مباشرة» احتال الشابٌ السقيم بحب أخته العذراء 
والتي لا يمنعه ‏ بحسب منطوق المووية الأسطورية - عن 
مُضاجعتها سوى عذريتهاء وعدا ذلك فبوسعو «مضاجعتها؛ 
أَنَى شاء بل والزواج منها إذا تقدم بطلب يدها من 
(والدهما) داود» فطلب من أخته تامار أن تطعمه الكعك 


بنفسها لأنه مريض. ووافق الملك على طلب ابنه» فأمر تامار. 
أن تتقدم لأحيها الكعك» .وحين دخلت هذه عليه فى 


مخدعه لتقديم الطعام» بادر إلى الهجوم عليها بهدف 
اغتصابها قائلا: 

«تعالي اضطجعي معي» يا أختي؟. 
بيد أن الفتاة وهي تتعرض للاغتصاب قالت بلطف جم: إن 


عليه أن يتقدم - بدلاً من اغتصابها بالقوة - لطلب يدها 


من والدهما داود: 
«والآن فكلم الملك فإنه لا يمنعني منلث...6. 
يُحيلنا هذا النّص إلى الأسطورة اليمنية القديمة التي رواها 


وهب بن منبه في (التيجان) وأعاد روايتها نشوان بن سعيد 
الأندلسي في (نشوة الطرب) عن وقوع امرأة لقمان في غرام 


شقيقها السميدع» وكيف سمحت لشقيقها ب «مضاجعتهاه 
على سرير لقمان. وا هذاء عند عودته إلى الكهف (لاحظ 


القسم الثاني: الأنساب 


ابنتي لوط وفي الكهف مع امرأة لقمان) قام بقتلهما. والمثير 
في هذه الأسطورة رد المرأة: لقد طلبت من لقمان أن لا 
يقتل السميدع لأنه شقيقها وهي لا ترتكب معه الزنا. (وقد 
قمنا بتحليل هذه الأسطورة في كتابنا النار والصولجان). 
بعد حادث اغتصاب «أمنون» لأخته ‏ رمزیا: زواجه منها - 
مود على والده الملك داود وأعلن العصيان؛ ثم تمكن من 
الاستيلاء على المملكة. وكانت أكثر لحظات «أمنون» 
الاحتفالية» تهدّكاً ونشوة خرقاء» وقبل فراره من وجه داود؛ 
هي أن قام وعلى مرأى من السكان ب «مضاجعة» زوجات 
أبيه وشواریه (۲ ۱۲/۱ - ۵/۱۷). 
تفید هذه المروية بالاتي: 
اول إن طلب «أمنون» من أخته أن (تتروجه): 

«تعالي اضطجعي معي يا أختي). 
يُعيد تذكيرنا بالغزی لقول إبراهيم عن سارة زوجته: (هي 
أختي) وكذلك قول إسحق عن رفقة: (هي أختي) فهذه 
برأينا» إشارات كافية لنمط من الزواج القديم قوامه (الزواج 
بالأخت غير الشقيقة) وهو ما يُطابق موویات العرب عن 
لقمان الأسطوري: زواجه من أخته وولادة ابن منها اسمه 
(لقيم) وخيانة زوجته سودای له» مع شقيقها السميدع. 


ثانياً: إن الأساس العتيق الذي اختمرت فيه سائر هذه 
المؤويات عن (أصل) أقدم عهدا هو ساس مُتعدّد الأطياف 
وان كان جوهره واحداً مع هذاء إِذْ أن غرضه النهائي يقع 
في حير توصيف حدود الحرام المتتهكة وموجبات خظر کل 
حرق مخرمي. ومزوية «أمنون وتامار» في هذا السیاق» تثير 
الاهتمام من زاوية التشابك غير العقلاني» والفالت عن 
السيطرة» في احمولات الرمزية للاعتداء الجنسئ على 


۳۸۵ 


آمنون وزوجات داود 
«.. فثصبت اابشالوم خيمة 
على السطح ودخل ابشالوم 
على سراري آبیه على مشهد 
إسرائيل کله..». 
(التوراة: صموئيل الثاني: 
\V-۱۲ / ۱۹‏ / °( 


تموز واخته وزواج 
الخراف 
E‏ 
رتل احادي. عند ذلك 
فقال الراعي لشقيقته: انظري 
يا شقيقتي ماذا عمل الحمل 
بامه. وببراءة آجایته: صعد 
عليها وها هي تثغو 4 شم 
بعد ذلك عندما رکب جدي 
أختة سَقدها ونزا علیها. قال 
الراعي لشقیقته: انظري يا 
شقيقتي ماذا عمل الجدي 
بأخته؟». 
واکاد وآشور: ۱: ۱۳۷) 


۳۸۹ 


الأسرق فالحادث لم يتوقف عند اغتصاب الأحت» بل 
تجاوزه إلى اغتصاب زوجات الأب وشراریه. 

ثالغاً: : كان هذا النكاح شائعاً بين الجماعات القديمة» وقد 
أبطل في الشوعة الناظمة للرواج مع اليهودية: 

«ملعونٌ من يضاجع أخته. ابئة أبيه أو ابنة أمه». 
(تثنية: ۰/۲۷ - ۲۰) 

إن القاسم المشترك بين هذه المؤويات يمكن أن يتحدّد في 
الإطار التالي: رواية أنماط الزواج القديمة وأشكالها بربطها مع 
ظهور قوائم الأنساب أو نشوئها. ولکن تحايلاً مُتطاباً سوف 
یکشت عن ان هذه الأنساب كانت باستمرار» لا نتيجة 
روابط ی قرابة حقيقية وحسبء وإتما نتاج مُخْيلةَ 
أسطورية أيضاً ارتكزت في الأساس إلى تصورات لها طابع 
قصصئء يفش ویوول الكيفيّات المحتملة لظهور هذه 
الجماعات في المسرح التاريخي» والروابط الدموية والأسرية 
التي جمعت في ما بينها. وفي هذا الإطار (القصصی) 
للروایات التاريخية برزت تَفُنیات» هدفت إلى بناء عناصر 
إقناع عند لتي حيث يبدو وجود (الاباء) حقیقی ود 
الجماعات أمراً محتملاٌ والأحداث الأسطورية بمجملهاء 
موضوعاً قابلاً للتصديق. إن صورة تامار الجميلة والعذراء 
والبَمْي» والتي تکزرت مرتین» مره مع يهوذا بوصفها كنته 
ومرةً مع أمنون بوصفها أخته» وهي صورة موازية لوجودها 
موم للعدوان ااي من حاتت وال روجو التونى 
أو من جانب أمنون» الأخ غير الشقيق المغرم بهاء» ليست 
بكل تأکید صورة تاريخية ل (أم) بت نسلاً صار في 
عداد القبائل أو الأسباط أو الجماعات الأخرى؛ فمثل هذه 
(الأم) لا تعرفها حتى القوائم الأسطورية للأنساب» بل هي 
صورة «إخبارية» مثلها مثل صورة أخحت لقمان عند العرب» 


والتي أنجبت منه نسلاً يُدعى (لقيم). هذه الصورة 
«الإخبارية» النمطية والألوفة في كتب الأنساب أو مَؤويات 
الأنساب» يختلطٌ فيها المكوّن الديني بالمكوّن الأسطوري 
ولكنهاء مع ذلك, تجد طريقها كصورة «تاريخية» مُخْتَلقَة. 
ومن الهم للغاية في هذا النطاق» رؤية التوافقات المثيرة في 
السلوك الشخصي المطلوب من البطل» مره عندما يكون 
عُرضة للعدوان الجنسى (الداخلى) باعتباره توافقاً مُصَكُماً 
لمقاصد محدّدة هي الكشف ۳ ذلك التداعي ناف من 
الشهوانية واخداع والوقوع في الان نفسه ضحية الرغبات 
الطائشة ومرةً أخرى» عندما یکون هو نفسه مصدر هذه 
الشهوانية الفرطة لأجل الحفاظ على النسل وديمومة 


استمراريته. 


وهذه ‏ في رأينا ‏ على أكمل وجهء هي الأبعاد والتراكيب 
التقّنية التي يتطلكها عمل سارد النص «الاخباري» في روايته 
للتاريخ القديم وأسباب ظهور هذه الجماعة أو تلك لانه 
يسعى في المقام الأول» إلى الكشف عمّا هو منحرف وشاد 
ومحيْبٌ للآمال في نطاق ال الجنوني» العبشي وغير ان 
بعد بالقرابات الدموية الباشرة (داخل الأسرة الكبيرة)» با 
هي مصدر إشكالية مُعقّدة واجهت وتلازمت مع نشوء 
قوائم الانساب. 


ومن دون آدنی ریب فان تحليل سائر هذه الإشارات بإعادة 
إدراجها في سياق أشكال النکاح القديمة» كما مارستها 
الجماعات والقبائل والشعوب في الجزيرة العربية» من شأنه 
أن يُقرّبنا خطوة أخرى من لب المشكلة الطروحة ومن 
جوهرها الحقيقي. لقد لعبت هذه الأشكال من الزواج 
(ونموذجها قصص التوراة والمؤويات العربية التاريخية) دوراً 
تدميرياً طوال الحقبة التي ساد فيها النظام الأمومي» وهي 


FAY 


زواج الخراف 
«کان آخي قد قادني إلى داره 
وجعلني تمد على فراشه 
الناعم المضمّخ بالعطر بعد 
العذب قال لي: دعيني آذهب يا 
اختاه. بلى. أي آختي الحبيبة. 
آنا عائد إلى القصر..». 
(نص سومري: دیوان 
الاساطیر: ۰۱ ۱۳۸) 


(نص التوراة) 

«ذا اقام اخوان معاً ثم مات 
اهدعب ولیس له ابن فلا 
لرجل غریب بلر آخو َجْه 
يدخل علیها ویگخذها امراةٌ 
له. وهو يقوم نحوها بواجبه 
كاخي الرجلء ويكون اليكرٌ 
الذي تلده منه هو الذي يحمل 
اسم أخيه الميت فلا يُعحى 
اسمه من إسرائيلء فان لم 
يرض الرجل أن يتّخذ امراة 
آخیه فلتصعد فد ار 1 آخیه 3 
وكَقُلُ: قد 8 آخو زوجي ي أن 
یقیم لاخيه اسما في إسرائيل 
ولم يَرْضَني زوجة. 
فیستدعیه شیوخ مدینته 
ويكلموته ف ذلك» فان أصرٌ 
وقال: اني لا آرضسی أن 
اتخذها تتقدم إليه امرأة أخيه 
بحضرة الشيوخ وتخلعٌ نعله 
من رجله وتبصق في وجهه 
وتجيبة قائلة: هکذا يَصنَّمٌ 
بالرجل الذي لا يبني بیت 
آخبه». 


)۱٩ - ۰/۲۰ (تثنية‎ 


أمامنا کفکرة مشتر 


۳/۸۸ 


استمرت حتی بزواله حين تداخلت وتشابکت القرابات 


أمراً متعذراً تحديد «الهؤيات» الحقيقية. فالأب هو أب مباشر 


وج للأسرة» والأخ الأكبر هو أخ مباشر وأبٌ أيضاً بفضل 
زواجه من امرأة أبيه» والخال هو الأب والخال معاً بسبب 
زواج الخ من أخته. هذا التشابك العصيّ على التصوّر كان 
في صميم الفوضى التي عصفت بتدوين الأنساب قدياً. 


وإذا عدنا إلى الادة الأسطورية؛ التي عرف من نبعها رواة 
الأخبار والأساطير عند العرب وعند بني إسرائيل» وهي مادة 
غنيةٌ وطَيعدّ فان الفكرة الناظمة لها وهي الخداع» ستكون 
كة: كان لوط مثلاً ‏ تحت تأثير 
خدعة الخمرة حين ضاجع ابنتيه (الزواج منهما) ثم ولادة 
نسل مباشر يحمل اسمه» وهي خدعة لم يكن الأبطال 
يعلمون لا بأهدافها ولا يتوقعونهاء ولكنهم انساقوا خلفها 
انسياقاً أعمى» بينما كان یهوذا هو الا تحت تأثير خدعة 
«لسکی آو الععثع عندما آوهمته تامار» کثّته بأنها بَعْيء 
لكي تنجب نسلاً يحمل اسم زوجها الیت» وحين اکتشف 
یهوذا أنه «تزوج) رمزياً من كنّته وأنجب منها نسلا فان 
سعادته بهذا النسل فاقت مسألة خوقه للمحرم. على الطرف 
الآخر من تَقُنيات الداع المسلية هذه يقف أمنون قا 
بحبٌ أخته» ومنساقاً أيضاً وراء خدعة الطعام. لقد كان 
عليه أن يخدع أخته ويقوم بالتهامها بديلاً من التهام 
الکمك. بل إن فكرة الطلب من أخته أن تصنع له كعك 
وهي فكرة شديدة الرمزية؛ هي تعبيرٌ مکثف عن هذه الرغبة 
امحمومة بالتهام الأحت» عبر تناول بديل رمزي منها في 
صورة طعام. 


ولأن مثل هذه الطبقات المتراكمة من الرموز الدّالة على 
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وجود أنماط قديمة من الزواج» تعزضت في سياق السرد إلى 
تمزيق في شبكاتهاء وإلى تهتّك في محمولاتها بسبب 
التداخل في الدلالات مع ظهور التشريع الديني» فقد وجد 
سارد التص نفسه مُنساقاً وراء رغبةٍ محمومة: دينية الطابع» 
إلى حرمان أي إمكانية لتكرار هذه الأتماط وإعاقته» فهذا هو 
هدفه الديني والحقيقي» وذلك عبر استرداد المؤويات القديمة 
واعادة روايتهاء وفقا لمنطق |خباري یتداخل فيه البُعد الديني 
بالأسطوري؛ وحیث تبدو الافعال والأحداث الحبيسة 
غرائبية» مثيرة ولاإرادية» تلعبٌ فیها فنون الطيش والخداع 
والنوازع البشرية الخرقاء والمنحرفة» دورها كاملاً في اضفاء 
ما لزم من نفورٍ واشمعزاز أثناء تلقيها أو الاستماع إلبها. 
وهذا هو الشعور الحقيقى» التلقائی» عند القاری غير 
الخصّصء الذي يقرأ نصوص التوراة أو الإخباريات العربية 
القديمة. 

وعلى العكس من هذه المشاعرء يمكننا أن نجد في هذه 
المؤويات بعد تفکیکهاء ما يفيد الاعتقاد بأنها تتضمن جزعاً 
من تاريخ مُتحلْل ومتلاش وضائع بخ أنماط الزواج 
القديمة. 

إن استراتیجیات النص القدي» تبدو أكثر تماسكاً وصلابةٌ مما 
نتوقع» فهي تهدف إلى إبراز «الخديعة) كما لو كانت جزءاً 
عضوياً من الحدث» بل إن الأبطال لشدّ ما يظهرون كما لو 
كانوا جماعة متواطئة؛ مُصِعّمة على بلوغ هدفها الوحید. 
إنجاب النسل وهذا ما نراه بوضوح هنا: 

تامار ترتدي الحجاب (وهذه ‏ برأينا - هي الأصول اليعيدة 
والمنسية للحجاب بوصفه لباساً خاصاً بالبغايا المتعتدات أو ما 
يُعرف ببغايا العابد في الديانات القديمة» كما یعرف 
ب القادشة ‏ عند البابليين» ثم تطورت وظيفتةٌ الدينية 


۳۸8۹ 


هیرودوت وبغايا بابل 
ديقوم معيد عظيم فيه 
مضجم مت بفخامة ولا 
يقضي الليل هناك إلا امراة 
آشورية واحدة يختارها الإله. 
أى هكذا يقول الكلدانيون 
الذين هم كهنة بُعل. ويقول 
هؤلاء الكلدانيون أيضاً - وان 
ذلك لا يعني إنّي أصدقهم - 
أن الإله ياتي إلى المعيد 
ويرتاح على المضجم. 
ويروي المصريون قصة 
م ۱ 

(هاري ساكز: عظمة بابل) 
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۳۹۰ 


لیصبح خاصاً بالمنعئدات مع زوال الزنا أو الجنس القدس) 
وأمنون يلجأ إلى الطعام ولوط يتجه نحو الخمرة. وفي إطار 
هذا الم الماكر سيكون ممكناً لسارد التص» خلق روابط 
جديدة لإنجاز الفعل الجنسي دون خشية من عواقب خرق 
الحظر. وكما هو واضح من سائر النصوصء فان الخوف 
الغريزي من دمار النسل وتلاشيه» كان هو الدافع والباعث 
الدینامی لسلوكيات الأبطال الثيرة للقلق. 

إن اختلاق الأنساب یم في قلب هذا العمل امن الذي 
قام به ساردو النصوص القدية» حين دمجوا الأسطوري 
بالديني والتاريخي بالاأسطوري» ويتعينٌ علينا اليوم» أن نقوم 
بتفكيكها لأجل قراءة أفضل لدلالاتها ومحمولاتها الرمزية. 


عصبيّات النسب: الراعي والفلاح 


تعرض الإخباريات والمصادر العربية القديمة (تاريخ الطبري» 
وهب بن منبه» عبيد» في تاريخ الیمن» اليعقوبي» السعودي؛ 
الأزرقي» الفاكهي) على مُتَلّقيها العاصرین, الذين 
يستخدمونها لأغراض قراءة التاريخ» صوراً وخرائط كتابية 
مُتَخيّلة» ومُشتَنبطة مع هذاء بعناية وإتقان من أساطير وأخبار 
متداولة وشائعة» عن منازل القبائل وشکل ترعاتها داخل 
الرقعة الجغرافية الرحبة والفسيحة الممتدّة من الجنوب الغربي 
للجزيرة العربية حتى أقصى الشمال بوصفها مواطن موقتة 
نزلت فيها قبل أن تواصل فروع منها هجرات جديدة نتيجة 
اشتداد المجاعة. وبطبيعة الحال» فقد تشكعت هذه الخرائط 
الكتابية بمادة غزيرة وغنية بالمعطيات الجغرافية والتاريخية» 
عن حروب وممالك ومواضع وأحداث ما كان يمكن 
تصوّرها الا على أساس أسطوري» يضاعف من أسطوريّتهاء 
الميل العام عند الإخباريين» إلى إذكاء الشرد القديم 
بتأملاتِ مثيرة ومخيّبة للتوقعات. وعلى رغم ذكاء طبقة من 
الإخباريين المسلمين الأوائل يقف الطبري في طليعتهم؛ 


الفصل الثاني 


منازل القبائل 

(حسب المسعودي ومصادر 
آخری) 

۱: یعرب وجزهم وعاد 
وعبیل وجدیس وشمود 
وعمااق وطسم ووبار وعبد 
ضخم (الیمن). 

۳ عاد ترحل إلى عمان 
وحضرموت ثم الشام في 
(جیرون). وهذا الموضمع 
سنه ۲۳۲ ه زمن زيارة 
المسعودي سوق من 
الاسواق بباب المسجد 
الجامع. 

۳ شمود تنزل الحجر ثم 
وادي القری. 

۶ عملاق نحو مصر. 


5: طسم في البحرین. 
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ودقة آساليبهم السرديّة وجمالها في تدُْوين هذه الأخبار 
والمؤويات ونقلها عن الأنساب والمواطن» بل والصرامة 
الناظمة التي طبعت بطابعهاء أعمالهم الرصفيّة الشيّقة 
للتاريخ» فان المرء یبدي مع اھر شك متواصلاً في 
قدرة هذه النصوص على متتل الاضي السحيق وإدراكه 
تاريخياً لا أدبياً. فهم لم يكتفوا بوصف التاريخ وإنشاء 
سرديّات أسطورية عنه» وإنما عمدوا إلى وَسْمهٍ بقدر مشوب 
بأهواء أدبية» لا تخطئ العين الحاذقة لا أغراضها البكنة في 
طرائق السدّد التبع ولا النتائج التي تسفدُ عنها عادة. إن 
تازيخ الرسل للطبري والكامل لابن الأثيرء والمنتظم لابن 
الجوزي: والبداية والمهاية لابن کثیر والمتكى لابن حبیب 
ومروج الذهب للمستعودي» وسواها من التصوص الضخمت 
تبدو كتاباً واحداً تعاقبٌ على کتابته [خباریون من عصور 
مختلفة. ولذا فإن هذه الأعمال» تبدو في أحيانٍ كثيرة» أل 
طاقة ما نتوقع» على توليد صور خِصْبَةٍ وحيّة عن هنا 
التاريخ المنسيئ. ولطالما تکشفت نصوص الطبري عن عالم 
العرب القدیم. مثلها مل نصوص اليعقربي وابن الائیں 
وعلی الرغم من العمل القن والشاق الذي بُذٍل فيهاء 
وکأنها نصوص مُغْلقة ونهائية وذلك بسبب اليقينية الفرطة 
فيهاء و هي بالفعل تقطع الطریق على كل راغب متحمس أو 
مولع بقراءة مغايرة» في أن E‏ لنفسه سبيلة مختلفا وأن 
يمتلك قراءته اخاصةء العلِعة والقادرة على اكتشاف 
(العاریخی) أو استتباطع, وهذا بالطبع ومرٌ آحری» بفضل 
الصياغات البْهّمة والمتُحذلقة لأحداث و وقائع لا يملكون 
عنهاء اعم ا اَي شيء يقيني - ثابت» اللهم باستخناء 
أسائيد مُطردة بعضها ۲ ذو أساس ( ومع ذلك لا تعوزهم 
الجرأة الأدبية على عرضها كحقائق ريخية» وكذلك بفضن 
الصورة النمطية للأبطال التخیلین. 1 ن الأزرقي مثلاً (۲۰۰ 
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7 في 5 كتابه 0 «اریخ ۰ واي يبدو مسحوراً 
بعده ا ون ۳۸۰ ۳ هذا 
التاریخ ولکن بنفحات أسطورية مذهلة) لا يكوّر سوی 
الصور النمطيّة الهيبة لادم وسلالته في مكة» جاعلاً منهم 
البناة الأوائل لهاء وواضعي الحجر الأساس للكعبة» تماماً كما 
تخیلها الطبري ورشخها في التقاليد الثقافية العربية. ومع أَنَّ 
هذا التاريخ لا يتطلّب لحظات استرجاعية كبرى» تقفرٌ به 
إلى الوراء عصوراً سحيقة حيث تظهر الكعبة كمكان تلازم 
حضوره مع ظهور آدم» ومع أ أحداً لا يملك دلیلا إلى هذا 
كتابه الضخم عن إظهار نفسه كما لو كان يكتب نضّاء هو 
بازلتي مدفون في أعماق التاريخ فالاع يمكنٌ أن سب هذه 
السرديّات النمطية في تاريخ العرب؟ 

سنرتكبٌ خطأ قاتلاً إذا کورنا؛ نحن أيضاًء الراعم السائدة 
في الدراسات التاريخية المعاصرة بعاد إن نصوص 
الطبري والواقدي وابن اليد والأزرقي وابن حبيب 
واليعقوبي» سارت على خطی التص التوراتي أو قامت 
محا کاته. مثل هذه المزاعم تففل الحقيقة البسيطة التالية: إن 
المادة الأصلية واحدة في كل الحالات» ووجودها في ا 
أو في كتب الاخباریین, ید على أنها مزويات أقدم عهداً 
من هذين المصدرينء ار هو أنها تسيت في 
ثقافة الجماعات الأولى» بأشكالٍ مُتتوّعة إلى مصادر لم 
پم ره تراه بوضوح حين نقوم بتحليل تطور (الخبر 
التاريخي)ٍ وأشكال تمَثُلهء فما فما رد في الأسفار المسة من 
الکتاب المقدّس لليهودية؛ من «آخبار» ونظائرها في كتب 
الإخباريين» لا يعني ابد 1 العرب ماثلوا «ثقافتهم الخبرية) 


۳۹۳ 


سرقة اساس الکعبة 
نص أبن حبیب 
«.. فهمت مُضر - القبيلة - من 
إياد ‏ القبيلة ‏ ظفراً فقالت 
لهم إياد: جوا لنا ثلاثاً لا 
نساكنكم ارضكم. فاجلُوهم 
ثلاثا فظعنوا قبل المشرق. 
فلمًا ساروا تبعتهم عدوان 
حتى آدرکتهم فقالوا: 
- روا علیتا نساء مضر 
المتزوجات فیکم. 
فقالوا: لا تقطعوا قرابتنا 
اعرضوا على النساء فاية 
امراق اختارت قومها 
ردَدْثموها. وكانت إياد حين 
آرادت الظعنّ ‏ عن مكة ‏ في 
آخر ليلة عمدوا إلى الركن ‏ 
من الكعبة ‏ فحملوه على 
بعيرهم فلم يقم البعير 
فحولوه على آخر فلم يقم 
فدفنوه تحت شجرة 
وانطلقوا. فلمّا فقدتة مضر 
قالت الخُزاعية لقومها: 
- خذوا على فَهُم وعدوان 
وجميع مضر إِنْ دللتموهم 
عليه لیولیئکم البيت 
فجاءوا فَهُما وعدوان فقالوا: 
- ریت إن دللناکم على الركن 
أتجعلوننا ولاته؟ 
5 قالوا: نعم.... 

(المنمق: ۳۶۹): 


شقيقات قريش 


نسب قحطان 
«... واختلف الناس في انساب 
قحطان. فحکی هشام بن 
الكلبي عن ابيه والشرقيّ 
القُطامى آنهما كانا يذهبان إلى 
أن قحطان ‏ ابن الهميسع بن 
نبت وهو نابت بن إسماعيل 
ويحتجّان لذلك بوجوه عدّة 
من الاخبار. وحكى ابن 
الكلبي ان اسم قحطان هو 
يفطن بن عایر...». 

(نصوص ابن الأثيرء الكامل 
والمسعودي: ؟: ۰۱۹۱ ۱۹۲) 


۳44 


مع النص التوراتي» بقدر ما يعني ن كلاً منهما ارتكز إلى 
الأصل ذاته» فهي موویات مُتَتَاقَلة وراسبة في مجتمعات 
القبائل. 

ولذلك» إن مهمة الباحث العاصر على مستوى قراءة هذه 
النصوص؛ تنحصر في نطاق الفصل الناجز النهائي 
والحقيقي الخلاق بين ما هو «تشريعي - ديني» قديم سابق 
على اليهودية» وبين ما هو «خبر تاريخيئ؛ مُتناقل» ذلك أن 
التص الديني سواء أكان هذا نصًا توراتياً أم إنجيلياً أم قرآنياً 
يتضمنٌ ‏ بالفعل ‏ مستويين أو «سطحين»: خبر التشریع» 
وهذا نجده في الجوانب الدينية احض التي عالجتها الکتب 
السماوية القدسة مثل أشكال التحريم في الطعام والنهي 
والأوامر والعبادات والشعائر والطقوس والطهارة وأنظمة 
الذبح والميراث والزواج. و«خبر العاریخ»» وهذا نجده في 
القصص الْوُوية عن الأنبياء والعجزات والشخصيات 
والأبطال والجماعات (مثل قصص إبراهيم وموسى والمسيح 
وداود وذي القرنين ويوسف ويعقوب ويفتاح الجلعادي 
وجالوت وثمود وسليمان). بهذا المعنى فان «الخبر التاریخی» 
في النصوص القديمة؛ تطؤر داخل بُنية سردية ميشولوجية 
اختلطت بالتشريعات والأساطير. 

انطلاقاً من النقطة الجوهرية هذه يمكن تَفَهُم اختلاف 
العرب حتی الیوم» حول نسب «قحطان) واسمه» بوصف 
هذا الاختلاف جزءاً من إشكالية الأنساب الکبری» التي 
تتعلق بالأسماء والألقاب وتداخل القرابات. 


إن استمرار تقاليد الصراع بين «الراعي» و«الفلاح» في الثقافة 
الرعوية القديمة, تتجلی في تطورهاء تالياًء إلى صراع عدناني 
- قحطاني وشمالي ‏ جنوبي» وهو ذاته الصراع الذي 
أبرزته التوراة في صورة تنازع بين «عيصو) وایعقوب». 
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11[ 
إذا كان قدماء العرب اختلفوا حول اسم قحطان» جدهم 
الأسطور ي الثاني بعد عدنان» وما إذا كان هو الاسم نفسه 
الوارد في التوراة في صيغة «يَفُطن» وتساجلوا طويلاً في 
0 الأمويّ والعباسی» حول مکانة قحطان ومنزلته 
ونّسبه الممتد إلى «عابره (انظر الملحق: نسب قحطان) فإنهم 
اتفقواء وباجماع يكاد يكون مدهشاً في نوعه» على أ 
اليمن القديم هو الوطن التاریخی الذي هاجرت منه کل 
الجماعات والشعوب والقبائل» اني لد تاليا في نطاق 
الجزيرة العربية مثل: العماليق وَجَرْهُمْ وقطورا وعبيل وثمود 
وطسم وجَشَّم وجديس وسواها. وفي سياق هذا الإجماع» 
وردت إشارات من جانب إخباريين» نقلوا على. الأرجح عن 
مصادر مكتوبة لم تصلنا ولم يذكروها بالاسم ولكنهم 
أسندوها بسلسلة من الروايات المتواترة لتوطيد صدقيّة هذه 
الإشارات» يمكن أن تبر طريقتنا في تفهم مغزى الأنساب 
الواردة في هذه النصوصء فهذه القوائم لن تفهم تفهّم قط إل إذا 
رُبطت بتقاليد الزواج والختان ومائدة الطعام ل العبادة. 


والحقيقة التي لا مناص من تقبلها» وقد تكون مفاجئة» هي 
أن القدماء تمَتّعوا بحرية أكبر, مما لديناء في التعاطي مع 
التوراة ككتاب «أخبار قديمة) لا ككتاب دینج وحسب؛ 
وهم اشتنجطوا منها أسانيدٌ غير مباشرة لُویاتهم من دون 
أدنى حرج أو ظلال للمحاكاة. ولكن اعتبارها «کتاب أخبار 
قديمة) لا يُبدِر بأيّ حال من الأحوال القول بتاریخیتها أو 
اعتبارها «وثيقة) تاريخيةء ولذا فان استخدامها فى حقل 
البحث التاريخي عن العلاقة بين الأنساب والأنساق الحياتئة 


شقيقات قربش 


مفاخرات الراعي والقلاح 
«آتا وأنتء أيها الراعيء أنا 
وأنت 
ما الذي يدفعني إلى التنازع 
معك؟ 
دع أغنامك کفضم شب 
الضفة 
َع أغنامك ترعى في حقولي 
المزروعة. 
دعها تاكل شعيري...». 

- ديوان الأساطير ‏ (۱) 


۳۹۹ 


القديمة» یتطلب تفكيك هذا الکتاب: شطرةٌ إلى شطرین 
(سطحين) ومعالجة كل شطر على نحو منفصلٍ عن الآخر. 
يبدو هذا الدخل ضرورياًء لإعادة تحديد منطلقات النقد 
الذي يتعينٌ استخدام أدواته في البحث التاريخي» عن العلاقة 
بين أنساب العرب وبني إسرائيل ب «مجاعة کنعان» أو 
«مجاعة مكة». 


ا خحصومات في البلاط 

إن للخلاف الناشب في صفوف المسلمين ‏ والعرب قدياً - 
حول نسب «قحطان» والذي صاحبه بصورة مثيرة ولازمه, 
مع الدولة الاسلامية» خلافاً من نوع آحر موازء أخذ طابع 
التفاحر بين النزاريّين والقحطانيين» أهميةً خاصةً في إطار 
هذه التِقُئية التحليلية لقوائم نساب العرب» فهو خلاف 
يعكس ببلاغة نادرة» نوع المشكلات الناجمة عن الفوضى 
والاضطراب في الهويّات وتمطها. 

لقد استلزع تبلور هويّة عربية جديدة مع الإسلام» عنايةً 
خاصةً بالأنساب فرضتها حاجة الإسلام الوليد» نفسه 
لتعريف بهويته كديانة متتيبة إلى عالم التوحيد الأولء كما 
تطلبتها حاجة القبائل المنتصرة؛ للتعريف بنفسها هي یضا. 
بهذا العنی برزت قوائم الأنساب في إطار «مشكلة هريّة». 
بيد أن هذا الإلحاح على بَلُوزة الهوية الجديدة» اطع 
بطابع انتصار دینی شُطر العالم القديم بره إلى عالین 
متعارضين (مسلم) و(کافر)» سرعان ما بدا إلحاحاً على 
اكتشاف «الأصول المقدّسة» الممعدّة إلى إبراهيم فعابر. كل 
انتصار لجماعة يجلب معه نشوة أو إحساساً ب «أصل 
مقدّس» يمتدٌ بعيداً من شجرات «أنساب الالهة» والجدودٌ 
والاباء القدامى» وبطبيعة الحال» كانت حاجة العرب لإعادة 


اققسم الثاني: الأنساب 


تعريف أنفسهم كجماعة «خاصةه متميّزة مع انتصار 
الاسلام» تفوق الوصف. وهذا أمر مفهوم مع صعود أدوار 
أي جماعة بشرية بصعود دورها الدینی. ولذا استلزمت هذه 
الحاجة أول ما استلزمت البادرة إلى نشر قوائم بأنساب 
0 إن 3 
قبائل العرب وإعدادها استنادا إلى «سجلات» أولية 
محفوظة. وإلى ما تناقلته القبائل والنشابة شفاهياً من أصول 
وجذور وكان تدوين سحل جدید د«للاباء) الذین اتصل 
بهم العرب في طفولتهم البعيدق قد فرض ومنذ البداية» مدا 
للدسب حتى «آدم»» إِذْ ما دام الاسلام هو امتدادٌ ل 
۳ 

«إسلامات» قدية مجلت في دیانات توحيدية متعاقبة سابقة» 
كانت الرسالة اجديدة تتویجها الاخیر, فإن العرب في هذه 
الحالة» يملكون الامتداد ذاته فهم آبناء «(سماعیل» وابراهیم 
و«عابر» وآدم کذلك. بهذا العنی نشب العرب إلى «إسلام» 
أؤّل وقديم وآزلی» كانت الحنيفية الابراهيمية أحد تجلياته. 


في هذا الإطار نشب الخلافٌ حول مد الأنساب إلى 
«شجرة مُقدَّسة) وأزلية تبدأ ب «آدم) و«عابر»» وبطبيعة الحال 
شغلت مسألة نسب «قحطان» حهزاً مهماء فهل هو ابن 
لإسماعيل؟ أم هو ابن لعابر؟ هذا الاختلاف حول نسب 
«قحطان» رأى فيه المسعودي (۲: )١97‏ مخلاصة من 
خلاصات الخلاف بين النشابة والفقهاء حول شجرات 
الأنساب العربية» واستناداً إلى ابن الكلبي (4 ٠١‏ هم نقلاً 
عن والده الکلبی أشهر نشابي العرب فان «قحطان» هو: 


«اين الهميسع بن نابت بن إسماعيل بن إبراهيم - ع - 
وأنهما ‏ الكلبي وابنه ‏ يحتجان بوجوو من الأخبان 
منها ما روي عن النبی ی آله مر على فتيةٍ 
یتناضلون في الرمي فقال: [زموا بني اسماعیل فان 
أباكم كان راميا». 


۳۹۷ 


نص التّخاري 

بتو إسماعيل الرماة 

«قال النبي ككلِِ: ارموا يا بني 
|سماعیل؛ فان آباکم كان 
رامياً. 


إرموا وأنا مع ابن الأدرع ‏ 
رجل من شُرَاعة ‏ فالتی 
القوم نبالهم وقالوا: يا رسول 
ألله: مَنْ كنت معه فقد تضل 
(فاز)؟ فقال: ارموا وآنا معكم 


جمیعا..». 
نص التوراة 
«وكان الله مع الصبيّ 


إسماعيل ‏ فأقام في البرية 
وكان رامياً بالقوس وآقام 
بيرية فاران واتخذت له أمة 
امرأة من أرض مصر..». 
(تك: ۹/۲۱ ۳۰) 


شقيقات قریش 


نص المسعودي: ؛» ١١5‏ 
حوارية هجاء القبائل 
«قال: لا واث ما آنا من باهلة. 
قالت: فممُن أنت؟ قال: تنعل 
من بني قزارة. قالت آتعرف 
الذي یقول - البسیط . : 
لاتامئّن فزارياً خلوت به 
على قلوصله وأكبتها باسیار 
لاتامننٌ فُزرياً على حمر 
بعد الذي امتل آيرٌ العيرٍ في النار 
قومٌ إذا نزل الاضيافٌ ساحتهم 
قالوا لامهم: بولي على النار 
قال: لا واث ما آنا من فزارة. 
قالت:.فمّمن انت؟ قال رجل 
من (بني مز). قالت: آتعرف 
الذي يقول: 
إذا مُرَيةٌ خضبت یداها 
فزوّجها ولا تأمن زناها.». 


۳۹۸ 


وفي هذه الحالة» یصبح «قحطان» حفيداً لاسماعیل (انظر 
اللحق). لکن مجتمعاً جديداً شتفرقاً في حمی البحث عن 
جذوره» مع صعود دوره العالي» سوف يستعيدٌ دون تردد» 
كلاماً منسوباً للنبی انحارٌ فيه إلى «شزاعة» كما توهم 
البعض» فيما هو موجه إلى العرب کافة» ليستخلصٌ منه 
تصوّراً إضافياً عن تحدّر سلالالعه كلها من صلب 
«(سماعیل»» حتى وإِنْ اقتضى ذلك دمج «عرب الجنوب» 
في هذا النسب. وهذا هو بالضبط فحوى قول النشابین أن 
«قحطان» يتحدّرٌ من سلالة إسماعيل» وبحسب نص ابن 
الکلبی فهو ابن للهميسع بن نابت بن إسماعيل. كان 
تسيب «قحطان» إلى إسماعيل أوّل علامة من علامات 
الهيمنة التي سعى إلى فرضها عرب الشمال مع انتصار 
الاسلام الذي رأى إليه بعض العرب إلى أنه انعصار 
«عدناني» شمالي. 

ورد حديث النبيّ اة هذا في (صحیح البخاري» :٤(‏ 
۹) لكن استخدامه في النزاع لم یَخل من تلاعب. 
وبالعودة إلى هذا الحديث وإلى الإطار التاريخي لصراع 
العدنانيين والقحطانيين» سوف ينضح نوع الخلاف وطبيعته 
المتراكبة والنتائج التي یَحتَرنهاء إِذْ استخدع الشماليون 
(العدنانیون» النزاريون) من فقهاء وقُرَاء ومفشرین» طاقة هذا 
الخلاف القصوی, باستخدام حديث النبئ ييا الذي عنى 
به العرب بوجه الإجمال لا فرعاً منهم کمادة ساخنة 
لسجال ضد نزعات جنوبية صادرة عن المقاتّلة اليمنيين 
والنشابة» كانت أطلّت برأسها عشية الفتوحات الكبرى 
المبتدئة بفتح مكة» تجسيداً لطموحات الانفراد والاستقلال 
ب (هويّة) خاصة:؛ وبقائمة أنساب خاصة أيضاً لا ترتبط ب 
(إسماعيل) وقائمة أنسابه. هذه الطموحات الْمعْلَتَةَهء كانت 
رد فعل متوقعاً إزاء ما قُهِمَء أنه نوع من «هيمنة» بدا أنها 


القسم الثاني: الأنساب 


تستيقظ بكل عنفوانها عند عرب الشمالء الذين رأى 
بعضهم إلى الإسلام کانعصار عدناني. ويبدو أن 
القحطانيين» عرب الجنوب» تنبهوا مبكراً إلى التغیر فى 
التوازنات العصبئة مع فتح مكةء فهذه المرة فتح العدنانيون 
مدينتهم القَدسة وانترعوها من أيدي الوثنيين» تاركين 
خلفهم جموعاً قحطانية» على الرغم من حماستها للإسلام» 
فإنها كانت تتمئّاه دیناً صادراً عن تربتها هي. . ولطالا كانت 
القبائل القحطانية الْسَبعة بالغرور» والتي لا تكفٌ عن الحنين 
إلى دولة سبأ وحمير وإلى ذکریات الاجتیاح العسكري 
لمكة» وتعيين الولاة فيها وفي سائر الحجاز في الاضي؛ٍ 
عند ورمع فتح مکة دورها القديم» فقد كان مرا طبيعياً 
أن تشعر بالنفور من سياسة الإلحاق الجديدة الممكر عنها 
بوضع جَدّها الأسطوري «قحطان» كابن لإسماعيل. ولش 
ما بدا تج مكة منظوراً إليه من هذه الزاوية وحسب» وكأنه 
كان َخترن تازييخا غايراً من الأحلام والطموحات التي لا 
ني تلد طموحات وأحلاماً جديدة» فعلى نحو ماء كشف 
الحدث التاريخي (فتح مكة) من بعض وجوهه غير الرئیق 
عن صعود قوی عدنانية طموحة ملل الاسلام بالنسبة إليهاء 
نهاية تاريخ كامل من هيمنة اليمن. ولذلك جاء حادث 
«السقيفة» بعد وفاة النبيع يلاه واحتكار قريش للخلافة» 
بإقصاء المطالبات القبلية وإبعادها بتقاسم أو تورّع جديد 
للأدوارء ليلقي بظلاله الثقيلة على المشاعر الحتدمة» 
وليكشف كذلك عن نوع الاختلال في التوازنات العصبية. 
كان رد القحطانيين على ثقافة الإلحاق القّشري ل «قحطان» 
ضمن النسب الإسماعيلي» يقتصرٌ في البداية على نشر قوائم 
قديمة زعم الهمداني (الإإكليل: ۲ أنه اطلع على بعضهاء 
تتضمن نسباً منفرداً ل «قحطان» يصح فيه إسماعيل: نفسه 
ابناً ل «تحطان». والأمر المؤكد في هذا الصدد, أن انتصار 


۳۹۹ 


شقيقات قريش 


الهنيسع 
«.. قال الجوهري: الهمّیسع 
بالفتح: الرجل القوي. 
قال الجوّاني: بفتح الهاء على 
وزن السميدع. 
قال السهلي: وتفسيرة 
الضراع وامَهٌ حارثة بنت 
مرداس بن رُرّعَة ذي رعين 
الحميري». 
(نص الشامي: 
۱ سيرة خير العباد) 


f» 


الإسلام الذي انبثق نبثق في تربة الشمال الزراعي کدین عالمي 
جديد يتخطى الأديان السابقة» وسائر العبادات الحلية التي 
عرفتها القبائل» بمن فيها اليهودية التي لم تكن معجذرة 
ونُظِرَ إليها باستمران بوصفها «ديناً أيقؤنيأه بخ سلالة 
صغيرة مندثرة» كان للوهلة الأولى قد عد ومن زاوية ماء 
على الأقل في نظر بعض القبائل الشمالية الزهوة بمكانتها 
الجديدة كرد تاريخي على عهودٍ من «الهيمنة) الهمنئة 
لمركزية على الحجاز. ومن المحتمل» اد هذا الانتصار اللاي 
آسهع في تصعيد نشوة الإحساس يإمكانية فرض نوع من 
«هيمنة مُضادة» يكون فيها الشمال سيّداً مُطاعاً بعد عهود 
من التبعيّة» وذلك بنشر «قوائم أنساب» تجعل من قحطان 
ابناً لاسماعیل. 

عنى ذلك» عملياًء بالنسبة إلى القبائل الم 2 ليمنية» إلحاقاً قشرياً 
لهم في شجرة أنساب يرونهاء ف في سل مجرد (تفرّع) 
من تفرعات شجرة أنسابهم 0 ولذلك لم یتقبلوا تأويل 
الفقهاء المسلمين لحديث النبیع عن أبناء إسماعيل الاماق 
وارتأوا أن هذا التأويل ابتعد كثيراً عن مقاصد الحديث. فى 
هذا الوقت كان القحطاتيون يؤلفون ثلاثة كتل ضخمة: 
کتلة حمير» والهمیسع» وهمدان. ولکن يُفهم من رواية 
للمسعودي عن انساب القحطانیین ان: «ساثئر ولد قحطان 
من حمیره. وهذا تَنْسِيبٌ خاطئ لا یلقی أدنى قبول عند 
نتايي اليمن آنفسهم وترفضه کهلان نفسها التي تُدرج في 
انساپ حمیر. 


قائمة عابر: من الأنساب إلى اللغة 
هذه الخلافات المتراكبة والمعقادة حول نسب قحطان واسمه 
لا تكاد تتوقف عند هذا الحك فالسعودي ۳ مثلاً - وعلى 


القسم الثاني: الأنساب 


آراء امختلفين» يجد نفسه مُنساقاً إلى مزاعم مثيرة: (والواضح 
من أنساب اليمن وما تدین به كهلان وحمير ابنا قحطان 
إلى هذا الوقت - عصر السعودي 5 هھ - في نسب 
قحطان آثه ابن عابر) (۲: )۱٩۲‏ وهي مزاعم تردّدت بكثرة 
في کتب الإخباريين المسلمين» فهم جملوا من قطن 
الوارد في سفر التکوین اسماً مرادفاً ل «قحطان» وقالوا إنّه 
ترجمة من العبرية إلى العربية فمثلا؛ یجعل ابن الأثير (۱: 
۷ من عابر أباً أعلى لقحطان: «وجرمُغ بن يَقْطن بن 
عابر. وحضرموت بن یقطن, ويَقُطن هو فحطان) ور 
ابن الكلبي» بحسب قول السعودي» اسم يَقُطن هذا 
ب (الجتار) ويقول إنه: (ابن عابر). وفي (التیجان) لوهب بن 
منبه يظهر (الهميسع) حفيداً ل (عابر) فهو «همیسع بن 
همر بن عَميل بن عابرة ولكن» وطبقاً للنقوش اليمنية التي 
حصل عليها علماء الآثار فان (تميل» عمعیل) الوارد في 
نص وهب» هو متحوّلة صوتية عن صيغة من صيغ (عم 
إيل) وكنا لاحظنا كيف أن (ع) وهو اسم الإله العربي 
القديم» صار اسما لجماعة حملت اسمه ووردت عنها 
أسطورة (بني عمون) في التوراة» والأمر ذاته ينطبق على 
اسم «السميدع» الذي يرد في بعض النقوش في صورة 
(يدع). كما أن (سم) (اسم) تتردّد بكثرة في قوائم ملوك 
سبأ مثلآء (سمه علي) و(يدع إيل ذرح) و(يدع إيل بين). 
وفي کتابة قصيرةٍ من عام 4۲ بعد اليلادء يرد النص 
التالي: ثبع آمر بن سمه علي (جواد: ۲ ومع ذلك يزعم 
نشابة اليمن أن حمیر وکهلان هما ابنا سباً وهو عبد شمس 
(التیجان). وهذا - برأينا - مصدر آخر للتشكيك بوجود 
(عبد شمس» أو رأة بن عبد شمس) الأب الأعلى 
للأمويين كشخصية تاريخية. 


(قائمة اتیجان) 
في ملوك حمير 

- حمير 

- وائل بن حمير 

- السکسك بن وائل 

- يعفر بن وائل 

- عامر ذو رياش 

- شداد بن عاد 

- الصّعب ذو القرنین 

- شرحبیل 

- رحبعم بن سلیمان 

- عمر بن الحارث بن 
ماش 

- بتصرف ‏ عن وهب بن 


۲ 


يض من هذا الاطار العموميء والقعشب للغاية» أن 
مشكلة قوائم الأنساب قادت في النهاية» إلى تفجير 
الحساسيات الثقافية التي سوف تتمحور حول اللغة» أي لغةٍ 
تكلم بها قحطان؟ هل هوء ابن لعابر أم لإسماعيل؟ هل 
إسماعيل ابن لقحطان أم هو والده؟ بهذا المعنى فان 
السجالات التي دارت حول نسب «قحطان» اد 
الاسطوري للیمنیین؛ تخطت من الناحية الفعلية حدود 
التنافس القبلي والنزاع حول «تقاسم» من نوع ما للسلطت 
إلى إثارة مسألة اللّغة (لسان قحطان) وصلته بالعبرية أو 
السريانية» وبداء آتقذِء أن هذه المسألة تكاد تتحصر فى نطاق 
نشأة اللغة العربية وظهورهاء فهي «أزلية) و«مقدّسة» 
وتَنْتّسِبُء مثل القبائل» إلى شجرة أنساب قدية. 
هذه المشكلة المنفججرة والمصاحبة للنقاش حول الأنساب» 
حولت الاهتمام جزئياً من «حقل الأنساب» إلى «حقل 
التاریخ» فصار أمراً مألوفاً في روايات الإخباريين المتعصّبينء 
الربط بين وصول إسماعيل إلى مكة بعد «حادث الطرد» 
الأسطوري؛ وبين ظهور اللغة العربية. كان إسماعيل حاضراً 
بقوة» في هذا التدافع المتواصل والثیر للخيال» صوب إيجاد 
«شجرة) أو جذر مقدّس للغة» على غرار الابای يرتفع بها 
نحو أصل بعيد. ولذلك عاد الفقهاء والنشابة المتساجلون 
حول نسب قحطان» وما إذا كان والداً لإسماعيل أو ابناً 
له وما إذا كان (عابر) أباً أعلى لهماء إلى مناقشة أصل 
اللغة العربية» فالربير بن بكار يرى استناداً إلى علي بن أبي 
طالب (السعودي: ۲: )٩۲‏ ان لغة ‏ لسان ‏ إسماعيل 
هي العربية عملاً بقول النبيّ يد رل من قُيِقَ لسانه 
ید المبينة إسماعيل؛ بل إن فقيهاً آخر هو ابن قُطَامىء 
ارتأی أَنَّ عربية إسماعيل كانت آکثر فصاحة من «عربية 
يَعرزب» بن قحطان ويقايا جرفم (سيرة خير العباد» ۱: 
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۷ ۳۰۸). أما الأزرقي (آخبار مكة: :١‏ 85) فيعتقد 
أن العريية كانت قديةء وقد تكلم بها العماليق و جرهم و 
إسماعيل رأى: (قوماً عرباء وكان اللسانُ عربياء فلا سمع 
لسانهم وإعرابهم ت سَمِعَ لهم كلاماً حسناً). لكن المسعودي 
يدي شکا قوب مد لعة زی تكلمت ببها جرع أو 
يكون إسماعيل تعلّمها من هذه القبيلة (؟: ۱۹6) ويقول: 

«وجدنا لغة ولد قحطان بخلاف لغة ولد نزار ومعدٌء ما 

يقضي باطال قول من قال إن إسماعيل أعرَب بُلغْةٍ 

جُرْهُمْ. ولو وجب أن يكون إسماعيل نما كان عربي 

اللسان لأجل ممم ونشوئه فيهاء لوجب أن تكون 

لغتة موافقةٌ للغة جَرْهُمْ أو لغيرها من نزل مكة». 
إقصاء القحطانيين عن شجرة اللغة العربية «المْقَدّسة»» كان 
استطراداً في سيرورة إقصاء آخرء يبدأ بقوائم الأنساب ولا 
ينتهي في الحصول على حق التطلّع إلى توزع جديد للسلطة 
والتفوذ داخل إسلام مُتنام ومزدهر. ولذلك جاءت دعاوی 
الفصل بين لغة إسماعيل العربية» ولغة قحطان غير العربية» 
تتويجاً للنزاع حول الأنساب وتعبيراً عن الرغبة في تكريس 
شجرتي النسب العدناني والقحطاني. هذا الانقسام 


(الانشطار فى اللسان والنسب) كان يبَر ن بغداً جدیدا 


اضح سريعاً» مع صعود وتنامي (الدور المسلح) الذي لعبه 
القحطانيون مع الفتوحات الکبری للاسلام» وتحرير الشام 


من النفوذ البيزنطي. اد لعب اليمنيون (القحطانيون) دوراً 


متعاظماً في الفتوحات» وهو مر سمح للمقاتلة (المسلحين) 
داخل بنية الجيش الإسلامي» بأن يشكلوا قوةٌ ضاربة فرضت 
حضورها في قلب السجال حول نسب قحطان 3 
واسمه. لقد أصبح الهمنيون قوة يصعب تخطيها مع تشا 

مصالح البلاط الأموي بمصالح القبائل اليمنية 3 من 
عصر معاوية بن أبي سفيان ٦٠ 4١١‏ ه)» وهذا ما 


ff 


لغة قحطان 
(لسانه) 


ووجدنا لغة قحطان يخلاف 
لغة ولد نزار بن معد...». 


)۱٩۳ :۲ (المسعودي:‎ 
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(إكمال الكمال: ۳: ۸۳) 
«... وكان أنس ين مالك 
يحفظ اشعاراً في مثالب 
الصحاية». 


(ابن حجر: تهذيب التهذيب 
(fF :‏ 

«ووضع ابن الرومي قصيدة 
في مثالب بني العباس». 


۶۰۰ 


یفشر سر احاح النشابة العرب (لیمنیون) على الربط بين 
عبد شمس وسبأء حيث جعلوا من (سبأ) اسما مرادفا 
ل «عبد شمس» والد أمية الأسطوري. بل إن زياد بن أبيه» 
وبُعيد استلحاقه بشجرة أبي سفيان» بادر إلى تأليف كتاب 
عن «مثالب العرب» تضگن تجريحاً بقوائم الأنساب العدنانية 
وطعناً صريحاً ب (مناكح قريش). 


هذا الطعن المفاجئ وغير المتوقع» بقوائم الأنساب العربية 
العدنانية على وجه افصوص كان یعکس التغيّر 
الدرا اماتيکي في التوازنات العصبية الجديدة داخل البلاط 
الأموي. ولکن وبعد نحو قرنین من وفاة معاوية سوف 
يكتب ابو عبيدة مُعكّر بن المثنى» الذي كان جده یهودیا 
كتاباً عن مثالب العرب (ت ۲۱۰ ه) كما يكتب ابن 
غوسّة رسالته في تفضيل العجم على العرب لیعید» بذلك» 
النقاش إلى نقطة انطلاقه. 


یعکس هذا الطعن بأنساب العرب» بقدار أكبر ما نتوقع» 
مط التوترات التي استمرت في البلاط الأموي والعباسی 
تالیاء ولکن من جهة انية فان هذا الطعن اجريء كان 
صد عن مسلمين عاشوا أبهة الاسلام الأول» وثراء وغنی 
تجربته وتطلّعاته العالمية» وهو لامسّ بشجاعة لب المعضلة 
بإعادة طرحها في سياق التعرف على «مناکح العرب» 
القديمة» أيّ» التعزف على أنماط الزواج التي أفضت إلى هنا 
التشابك» ون يكن بدوافع وبواعث مختلفة بالطبع. وفي 
الواقع فان قوائم الأنساب العربية» في الصورة التي وصلتنا 
بها مع تصاعد عط من التنازع العدناني - القحطاني» 
ائخذ هيئة تفاخر بالأجداد والآباء» تضگنت كل ما هو متم 
للتوترات ومتصادم مع المصالح الضيّقة والقبلية ذات الطابع 
الهامشي كما هوالحال مع نقاشات الهمداني في 
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(الإكليل) وهو كتاب ضخم من أجزاء عدّة» كوس بعضها 
لسجال شديد الضيق والبَرّم والاعتداد الرضی بالنسب» 
وربا التعصّب القبلي ای قشاب :من لت حول 
أنساب سلالة أسطورية تُدعى (ټنو الصّوار) زعم الهمداني 
أن اللك الحارث الرائش من صُلْبهاء مع أن الرائش هذاء 
كما سنبينٌ لاحقا لا وجود له في التاريخ ا حقيقي. 


في هذا الإطارء وفي حدود الحقبة الأموية من نزاع 
الأنساب» صَدَر التكليفٌ لير للإعجاب من هشام بن عبد 
الملك الخليفة الأمويٌّء لكل من (التضر بن شميل وخالد بن 
سَلْمَة اخزومي وكانا من أنسب أهل زمانهما) بكتابة مب 
جديد يوضّح أنساب العرب» مثالبها ومناقبها. ولکن» وقبل 

يشر شرع الولفان في إنجاز هذه المهمة مما من الخليفة 
صارماً اتر کا قریش وشأنها ولا تُقَرْبا ذكرها. وهو 
تحذير يعكس تغیراً جديداً في (مزاج) البلاط 9 الذي 
وجد نفسه وقد استنفد» جزئياء بعض وظائف التشجيع على 
تطاحن العدنانيين والقحطانيين. ومن غير شك» فان تحذير 
الخليفة الأموي من اقتراب النشابة العرب من نسب قريش 
أو مناكحهاء زا كان مُصكماً لتفادي أي مس بتسب 
النبيّ يَِ. والمثير في هذه الحقبة من السجال الإسلامي 
حول الأنساب» أن أحداً لم يطرح للنقاش «قائمة عابر» التي 
ضحت إسماعيل كما ضحت قحطان؟ فهل كان اسم 
«عابر» يعني شيئاً آخر غير العنی الذي یتضتنه اليوم؟ هذا ما 
سنعالجه لاحقاً. ولكن لا بد قبل ذلك» من رؤية التطورات 
التالية في تنازع القبائل في أنسابها بان «الحقبة العباسية» من 
السجال حول قوائم الأنساب لد سرعان ما ترددت في 
البلاط العباسی الأصداء ذاتهاء ولكن على نحو أكثر صخباً 
وإثارة للمشاعر. على وجه التحديد. تفججر النزاع بين 


عابر وقحطان 
e‏ والصحيح في تسپ 
قحطان ان قحطان بن عابر 
ابن شالخ بن سالم وهو 
قينان بن آرمخشذ بن سام 
ابن نوح. وكان لعابر ثلاثة 
آولاد: نافع و قحطان 
وملكان..». 

(المسعودي: ۲: ۱۹۳) 
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العدنانيين والقحطانيين ثانيةً في بلاط مؤسس الدولة 
العباسية» الخليفة الصارم والشخی أبو العباس السفاح 
(۱۳۲ه). كان مجلسك بحسب الروايات التاريخية» يَعج 
بزعماء القبائل المؤيدة لبني العباس من الكتلتين المتصّارعتين 
حيث تعالت» منذئذ» أصوات المتساجلين دون حرج» وهم 
يستخدمون إلى أقصى حدّ ممكن طاقة هذا التنازع على 
الانساب» با في ذلك ذخيرة التشهير القبلى الممذع وحتى 
الإهانات المتبادلة. ويبدو أن بعض القحطانيين المتعصّبين 
قروا - أمام الخليفة السفاح - بمناقب حمير وکهلان 
وعابواء في سياق هذا التفاخرء على العدنانيين (القرشیین) 
معاشهم وأحسابهم وأنسابهم ی قاموا عملیا بالتشهیر 
العلني يمائدة طعام قريش وسائر العدنانيين ومناکحهم. وفي 
واحدة من الناسبات غير القليلة حدث ما كان مطلوباً. كان 
خالد بن صفوان الوب من الساح عدنانياً شدید 
العصبية» لکنه واحتراما للخليفة آثر الصمت على الاهانات 
البلیغت وفضل عدم الردٌ على «مهاترات» القحطانيين الذین 
صاروا يبالغون في التشهيرء وبالطبع آخذین في الاعتبار آنهم 
تون بصلات قرابة دموية للخليفة» فهم بحسب قوائم 
الأنساب کانوا (أخوال) العباسیین» وبشكل مباشر (أخوال) 
السفاح نفسه. جاءت المفاجأة وعلى غير توقع» من السقاح 
الذي بادر إلى سؤال خالد عن سبب امتناعه عن الرد؟ وفهم 
خالد أن الخليفة يرغب في رد عنیف» وفي مواصلة السجال 
القحطانيين المشبعين بالغرور والژهو: 

ديا آمیر المؤمئين. ماذا أقول لقوم ليس فيهم الا دابغ 

جلدء آو ناسج بود» أو سائس قرد» آو راکب عود؟ 

غَرقنهم فأرة» وملكتهُم امرأة ودل علیهم هدهد؟4. 
وعندئنٍ شر السفاح بالرد» وشعر أن مرافعة خالد الناريّة 
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الساخطة والتي أذهلت احاضرین» يمكنها أن تضع التفازع 
العدناني القحطاني في سياق جديد يخدم مصالح الدولة 
مباشرة. بيد أن مرافعة خالد بن صفوان» التهكميّة والغاضبة» 
تکشف مع ذلك واحدة من آهم التغیرات في هذا 
السجال, الذي لم یمد مجردٌ د ارتطام ل «عصبیات» 
فولكلورية متوارة ومد وا غد ربا من دون رغبة 
وتدخل ی من الفريقين المتصارعين؛ مادةٌ لصراع سياسيّ؛ 
دحل البلاط العباسیٌ على خط رعا وتصعیده وتنمية 
الشاعر الهائجة في سیاقه. تجلی هذا التخس بوضوحء في 
تنه الدولة العباسية مبكرأء إلى أنَّ التفاخر والعطاحن حول 
الأنساب بين الکتلتین الرئیسیتین في المجتمع العباسي» أصبح 
ومن الناحية الإجرائية» نزاعاً حارج السيطرة واه يَحْتَرِنُ 
تواتراتِ شادُة وعنيفة» ولها فوق ذلك» قابلية تجريدية عالية 
على التفاقم والانفجار كحرب داخلية بين القبائل» في أي 
ظرف ملائم تُظهُِ فيه السلطة أدنى قدر من الضعف. ولذا 
أشس الخليفة الداهية والعنيف» لاستراتيجية شعبية وبسيطة 
للغاية» ولكنها برهنت على بُعد نظر مدهش في حماية 
مصالح الامبراطورية. كانت أمام السفاح حقائق أولى 
ومثيرة» تفيدٌ بوجود قبائل عدنانية مُْتَشية ب «اسلامها» 
القَوشي والخاص ‏ بحسب مزاعمها - وهي تريد له» في 
ظل الامبراطورية العباسيّة» أن یظل مُنقصرا وقوياً ولكن 
«عدنانياً) أيضأء تماماً كما ولد لتكسر به شوكة خصومها 
من القحطانيين المشهورين بالغرور والكبر, الذي طاما 
ضايقهم وأهانهم» كما تفيد بوجود قبائل قحطانية تولف 
فعلیا البنية الأساسية في الجيش الإسلامي الامبراطوري في 
بغداد» وهي لعبت ايض على غرار دورها في الفتوحات 
الكبرى» أدواراً حاسمة في انتصار العباسیین على الأمويين» 


۰:۷ 


هجاء الراعي للمزارع 
نص الاشباه والنظاش 

(لابي عثمان بن سعید بن 
هاشم ت +٠١٠‏ ه وأبي بكر 
محمد بن هاشم ت ۳۸۰ ه). 
«قال جرير يهجو حنيفة: 

أبناءٌ نخلٍ وحيطانٍ ومزرعةٍ 
قطعٌ الثمار وسقي النخل عادتهم 
قذما وما جاوزت هذا مساعيها 
لو قيل این هوادي النخل ما علموا 
قالوا لأعجازفا هذي هواديها 
أو قیل إن مام الموت آخذکم 
أى تلجموا فَرّسا قامت براکیهاه. 


مُضْر تهجو اليمن 
جردر: 
«مَضَر ابي وأبى الملوك فهل لكم 
ياآل تغلب من آب كابينا 
هذا ابن عمّي في دمشق ۱ ق خليفة 
لو شثث ساقكم إل قطیناه. 
اليمن تهجو فضر 
قال الحميري: 
سمّوا لنا واحداً منکم نعرفةٌ 

في الجاهلية لاسم الملكِ مُحتّيلا 

(الاغاني: ۸: 114) 
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مفاخرات الراعي والفلاح 
(نض سومري) 
«مالدی هذا الفلاح اكثر 
مني» 

لدیه اکثر مني هذا الفلاح؟ 
إن قدّم لي طحينة الاسود 
فانا أعطيه نعجتي السوداء! 
إن قدم لي طحينة الابیض 
أعطيه نعجتى البيضاء 
إن سكب لي جعته المختارة 
فانا اصبٌ له لبني الأكثر 
دَسَماً 


فانا اعطیه أجباني». 


«أنانا: كلا لن اتزوج من 
الرا اعي 

آنا لا آرید البستة الخشنة 

آنا الفتاة الصبية أريد 
الاقتران بالفلاح 

الفلاع الذي ينتج بكثرة هکنا 
زروعا»: 

- دیوان الاساطیر ‏ ۱: ۰۱۱۰ 
۷ 


(قاسم الشواف: 1531) 


4۸ 


هذا فضلاً عن وجودها الكثيف فى المدن والأمصار الجديدة 
والشرية مغل الكوفة والبصرة. وبإدراكه الحصيف لهذه 
التوژعات في «القوة» وللتوازنات العصبيّة» حيث يقف 
قحطانیون مشحونون بالاعتزاز المرَضي وبمشاعر التفوّق 
وجهاً لوجه. أمام «عدنانيين مدنيين» انشغلوا بالتجارة بأكثر 
مما انشغلوا بالحرب» فإن الخليفة السفاح وجد في نفسه لا 
الكفاءة الإدارية والسياسية وحسب. ولا القدرة والرغبة في 
الآن ذاته» على أن یظل ممسكاً بخیوط لعبةٍ بارعةء فارضاً 
على المتطاحنين حول الأنساب» قبول «هيمنة)» الدولة 
ورعايتها لهذا التطاحن المرير. على هذا النحوء استعرٌ 
السجال من جديد داخل البلاط العباسي. 


البلاط الصاخب: مجتمع خراف مجتمع إبل 

كانت المادة العضويّة والأكثر إثارة من بين سائر مواد هذا 
التنازع» هي ذكريات المجاعة القديمة. ما من قبيلة الا 
وراحت تستخدم المادة نفسها ضد منافسيها كسلاح تشهير 
مُمذع تذکیرا ب «عاره سنوات ا جوع والشدة والقحط 
ومائدة الطعام الذموم. 

ومن جديك دخلت مائدة الطعام في قلب الصراع حول 
الأنساب» وتم استذ کار مُطرِدٌ لتراثِ ضخمء من الأثورات 
والأشعار والألقاب والنعوت والتوصيفات الخاصة بأشخاص» 
أو أطعمة رديئة أقبلت عليها القبائل ذات يوم بعید» في 
عصر المجاعة» ثم استقزت طويلاً في ثقافتها الغذائية. 

إل نظرة جديدة إلى صراع «العدنانيين» و«القحطانيين» وإلى 
انشطار شجرة أنساب العرب إلى «شجرتین» وكذلك إلى 
المفاخرات الشعرية واحاورات بينهماء باحالتها إلى ثقافة 
صراع» آسطنويري له طابع, شدید الرمزية بين «الراعي» 


القسم الثاني: الأنساب 


و«الفلاح» أي بين البداوة و«الاستقرار» بين (مجتمعات 
الإبل» و«مجتمعات الخراف» من شأنه أن يكشف بجلاء 
مدهش عن الغزی الحقيقى لاستمرار هذه التقالید الشعرية 
يضع هذه الفاخرات الشعريّة اللتهبة بين العدنانیین 
«ثقافة مفاخرات» قديمة نجدها في الأساطير السومرية 
والبابلية» بكلام ثانٍ: إن هذا التفاخر بين «اجتمعین) 
الذين عاشوا في استقرار طویل» ومجتمع القحطانيين الذين 
تحوّلوا إلى «بدوه بعد انهيار ممالكهم القديمة في «سبأ» ثم 
اضطرارهم إلى الهجرة بعد خراب سد مأرب» معتمدين من 
جديدٍ على (الإبل) في تنقلاتهم الشافة. كان يرتوي من نبع 
ثقافي غزير قوامه «مفاخرات سومرية) قديمة وشائعة بين 
الراعي والفلاح. 


ويكاد يكون مستحيلا خارج هذا الإطارء فهم المعنى 
الحقيقي الذي ينطوي عليه هذا التنازع العدناني - 
القحطاني» ومن دون وضعه في النسق الثقافي التاريخي 
المستمر والمتوارث. لقد انّخذْ هذا التنازع شكله الرمزي في 
َووية التوراة كصراع بين شقيقين أحدهما عيصو (العيص) 
الزارع ساكن الحقلء والآخر يعقوب ساكن الخيام. وتماما 
كما انُخذ عند العرب» شكل صراع رمزي بر عنه بضورٍ 
وأشكال لا حصر لهاء ترتكز إلى هذا الأساس العتيق» 
«مجتمع الخراف» و«مجتمع الابل»» الفلاح والراعي» 
العدناني والقحطاني. ومن غير أدنى شكء فان استمرار هذه 
التقاليد الشعرية ‏ كما في الأناشيد السومرية - ومن ثم 
ظهورها في تقليد المفاخرات بين العدنانيين والقحطانيين» 


شقيقات قريش 


مفاخرات الكميت الاسدي 
ویغبل الخزاهي 
«فایتد! الکمیت وقال قصیدته 
التي يذكر فيها مناقب قومه 
من مُضَر بن نزار بن معد 
ويكثر فيها من تفضيلهم 
ويطنب في وصفهم وأنهم 
أفضل من قحطان ففضب 
بها بين اليمانية والنزارية: 
لنا قمر السماء وکل نجم 
يشير إليه آيدي المهتدینا 
لنا جعل المکارم خالصات 
وللناس القفا ولنا الحّبِينًا 
وما وچدث بنات بني نزار 
حلائل اسودينَ وأحمرينا 
وقد نقض ديعبل بن علي 
الكُزاعي هذه القصيدة وذكر 
مناقب اليمني: 
أفيقي من مُلامكِ يا ظغينا 
كفاكِ اللّومَ مَرٌ الأربعينا 
فان يك آل إسرائيلٌ منكم 
وكنتم بالأعاجم فاخرينا 
فلا تنس الخنازيرٌ اللواتي 
مسِحْنٌ مع القرود الماسخیناه. 
(المسعودي: ۶: 2۸ ) 


5٠ 


7 في صوره لجُعدّدة. وهو بصفته تقليداً 0 قديمأء 
منذ سومر» فقد كانت أحد تجلیاته» في صورة ة مفاخرات 


شعريّة داخل البلاطين الأمويّ والعباسي. 


إنّ فهماً أفضل للبواعث والدوافع الثقافية في هذا التنازع» 
داخل حقل الأنساب» بين (الراعي) القحطاني ورالفلاح) 
العدناني» يتطلب وضع اقا رات الشعريّة بينهماء في سياق 
تقاليد قديمة تلت أول ما تلت في المفاخرات بين بين (الراعي) 
تموز (ديموزي) وبين الفلاح (أنكميدو) للفوز بقلب الصّبية 
الجميلة لأنانا)» وهيٍ تقاليد سعريّة مستمرة فى و في اجتمع 
القديم, أحذت أشكالاً مختلفة ومتنوعة. 


إذا كان هذا التنازع في العصرين الأمويٌ والعباسي؛ هو 
رج صدی لثقافة راسبة وتقاليد شعريّة مستمرة» عن 
(خلاف) أسطوري بين البداوة والاستقرار» فانه سيبدو» ومن 
زاوية ماء كما لو كان استطراداً مشوشاً لسلسلة من 
التفاقمات والانفصالات المتتالية التي عشقت الهرّة بين 
اجتمعین المتنافرين» (مجتمع الخراف) و(مجتمع الابل)» بين 
العدنانيين وأشقائهم من القحطانيين» في سياق تمايز ثقافي 
جديد مع الإسلام. وكان من شبه المحم آنعذِء أن هذه 
التمايزات امحتدمة مع عصر الاستقرار العظيم في مدن ثریة» 
تتطلّب وتستلزم بَلُورة جديدة ل «الهويّات» الشقافیت لا 
ترتطم بجوهر الإسلام الذي يقوم» من جانب آخرء 
بتوحيدها ومصالحتهاء ولكن وفي الآن ذاته» يُتيح لها 
الاستمرار في التقاليد القديمة ذات الطابع التنازعي» حول 
الأهلية والأحقية في امتلاك موقع مفارق. هذا التطلَم 
الطموح إلى المزيد من التمايز والافتراق» يشجع عليه وجود 
القبائل في عصر استقرار كبير» مع انتصار الإسلام 


القسم الثاني: الأنساب 


وفتوحانه» ویبدو أئه مك وعي الشقيقين المتنازعين 
ومشاعرهما. والمثير للاهتمام؛ في هذا العصرء أل التنازع 
حول الأنساب والفاخرة بأمجاد الآباء والبطولات» تطلب 
تذكير القبائل بعضها لبعض بحروب وهزائم وقعت لكل 
منها قبل الإسلام. وما من قبيلة إلا وذ کرت الأخرى 
بهزيمتها أو تخاذلها في الحروب القبلية» وكان ذلك ذروة 
التناقض والشذوذ, لأن الإسلام صالخ القبائل على «ثقافة 
دمج) جديدة» جعلت منهم ام واحدة. 


بيد أن الإسلام» مع ذلك» تراءى كأكبر عملية (خروج) في 
تاريخ هجرات القبائل من الجزيرة العربية» من الصحراء إلى 
الدن. وبالفعل» فان الإسلام منظوراً إليه من هذه الزاوية» هو 
ثيل عميق لفكرة (الخروج) القديةء الهجرة من مَواطنَ غير 
عضويّة وصحراوية» إلى عالم عضوي من المخِضب والثرای 
ومن البداوة إلى الاستقرار» ومن الطبيعة إلى الثقافة. 

بهذا المعنى لعب الإسلام التاريخي دوراً حاسماً في تسريع 
مهف کل الجماعات القبلية الومدة دينياًء ولكن المتوّعة 
والمنشظّية اجتماعياً» إلى «هويّاتها الجديدة والخاصة وحتى 
الأيقونية التي كانت تتطلع إلى الاحتفاظ بهاء إذ صار بوسع 
القحطاني الملوء نشوة وغروراً بقيمة انتسابه إلى «فرع» أن 
يكون» وبالمقدار نفسه من الاعتزاز» بالانتساب إلى «أصل»» 
وأن يمتلئ أيضاً بالدشوة ذاتها وبالغرور ذاته» فهو قحطاني 
الأصل وهو همداني الفرع أيضاً بل وحتى أن يتنسب إلى 
«أسرة» داخل هذا الفرع وأن يكون فخوراً. والأمر ذاته مع 
العدناني الذي أتاح له الإسلام أن يعبّر عن هويته امجديدق 
فهو عربي شديد التعصّب لعروبته جنبا إلى جنب إحساسه 
باه هاشمی أو أمويّ أو عباسي. هذا الجمع في الانتساب 
بين «هویّات» صغيرة أَيْمُونية» وهويّات فضفاضة آحری» 


شقيقات قريش 


الانساب والدولة 
(نص عن نزار واليمن) 
د... وتمى قول الكميت 5 
لاسدي ‏ في النزارية واليمنية 
فافتخرت نزار على اليمن 
وافتخرت اليمن على نزار. 
وادلی کل فریق : بماله من 
المناقب وتحرّبت الناس 
وثارت العصبية في البدو 
والحضر. 
فنتج بذلك آمز مروان بن 
محمد الجعدي وتعصبه 
لقومه من نزار على اليمن 
وانسحراف الیمن عنه إلى 
الدعوة العباسیة. 
وتغلقل الامر إلى انتقال 
الدولة عن بني أميّة إلى بني 
هاشم ثم ما تلا ذلك من 
قصة معن بن زائدة في الیمن 
وقتله اهلها تعَصّباً لقومه من 
ربيعة وغیرها هن نزار 
وقطعه الحلف الذي كان بين 
اليمن وربيعة في القديم, 
وفعل عُفْبَّة بن سالم بُعمان 
والبحرين وقتله عبد القيس - 
القبيلة - وغيرهم من ربيعة 
وسائر نزار بارض البحرين 
وعمان كياداً لمعن و تعصياً 
من عُقْبَة بن سالم لقومه من 
قحطان». 

(مروج الذهپ: ۶: ۷۰) 


4۲ 


كان الناظم الق لذلك التورّع بين كتلتين متصارعتين. 
ومع ذلك بدت «الهيمنة) لا مجرد ثقافة راسخة في 
مجتمعين متنافرين) هيمنة الراعي على الفلاح (الخراف على 
الإبل) أو العكس» بل وعلى نحو أكثر تحديدا» تعبيراً عن 
القوة الجديدة التي تغیر ير شكلها مع ظهور الدولة في مجتمع 
القبائل» ولذا لم بعخل أي طرف لا عن مشاعره ولا عن 
تقالیده حتی في الشعر» عن مشاعر الإلحاق الشري للآخر. 
وفي حالاتٍ غير نادرة» نظر إلى الإسلام نفسه كموضوع 
للتنازع آو جری الزخ به واستخدامه من هذا الطرف ضد 
طرف آخر. 
لقد أصبحت الدولة ذاتها موضوعاً من موضوعات الصراع 
بين الراعي والفلاح. 
ب - من الدولة إلى الثورة: قبائل ضائعة 
يروى في هجاء «قُضّاعة) هذا البيت في الشعر (من نتاج 
العصر العباسي» لا يُعرف قائله: مروج الذهب: 4: 4 ۱۲): 

فليس من يمن محضاً ولا مر 
مُدَبْدَبونَ فلا قحطان والدهم 

ولا نزار فخلُوهم إلى سَقَره. 
في حيّز هذا الصراع على الأنساب» جرى (نفي) و(طرد) 
متواصل» عشوائي الطابع وتعسفي إلى النهاية» لجماعات 
قبلية» من قوائم الأنساب» دون هوادة وبدوافع تبدو غير 
مفهومة البة» كما جرى تم مثير للجدل لأصولها العتيقة. 
والبيتٌ الانف من الشعرء نموذجي في توصيفه دود هذا 
(النفي) أو الطرد من مجتمع القبائل» فهو يقطمٌ بن لا صل 


القسم الثاني: الأنساب 


لقُضاعة مع أنها واحدة من أكبر قبائل العرب, فلا هي ينية 
قحطانية ولا هي مُضّرية عدنانية» ولا هي نزارية شمالية. 

إن الفكرة التوراتية عن «السبط) الضائع» أي القبيلة الضائعة 
(سبط شمعون)» تقع هنا بالضبط وفي هذا الحيّز من نفي 
الأنساب» وهي تتوافق مع أسطورة طرد [سماعيل (يمكن 
بالطبع مضاهاة شمعون بإسماعيل لغو يأ)» د هي تعبيرٌ 
مکثّت عن هذا التنازع على النسب في إطار الهجرة 
والترحال والتمايز. وكنا لاحظنا في فصول سابقة» كيف أن 
قريش أنكرت كليةً» نسب (سامة بن لؤي) بعدما كانت 
تعترف به وتقره ضمن سلالتهاء بيد أنها عادت وطردت 
هذه (القبيلة) غير العترف بهاء لتضیع في مجاهل ریخ 
بعدما در إلى الابد» في جماعات آحری وتلاشت 
آصولها. ول مناقشة مستفيضة لدوافع هذا (الطرد) أو 
بواعثه باعادة ربطه بمعضلة الأنساب» سوف تکشف عن 
السبب الجوهري: الهجرة والترحال. 

لقد شك بنسب «فضاعة» ونفیها رمزياء في سياق التمایز 
الثقافي» اد ظلّت هذه القبيلة الکبيرة ضمن الجماعات التي 
واصلت الانتقال والترحال من موطن إلى أخرء ولا تشبة 
هذه الحيرة في نسب قُضاعة عند النشابین العرب» سوى 
حيرة علماء الآثار مع قبيلة (لحيان)» فهي جنوبية وشمالية 
في الآن ذاته» أيّ: قحطانية ‏ عدنانية. بكلام ثانِء فإنها 
عرفت في تاريخها تجربة العيش داخل مجتمعين» أحدهما 
مُتنقلُ وله منازل (موقتة) وآخر مستقر» وبالعنی الرمزي 
للعماین فقد اندمج مجتمعا (الخراف والإبل) في بنية قبلية 
واحدة» ولذلك احتار الدشابة في تحديد نسبها. ارتأى بعض 
النشابة أنها من «حمير» فهى جنوبية» لكن آخرین احتجوا 
ضد هذا الرآي, قائلين: إنها عدنانية» فهي شمالية. وعند 


إسماعين 
«.. إسماعيل باللام. وفيه لغة 
أخرى وهو إسماعين. حكاه 
الإمام النووي. وتکلف بعض 
الناس له اشتقاقاً من سْمع 
وتركيباً منه ومن إيل وهو 
اسم الل». 

(نص الشامي: ۱: ۳۰۷) 


مفاخرات 

«.. ونهضّ عبد الله بن معاوية 
بن عبد الله بن جعفر بن آبي 
طالب فاخذ ثوباً فدفعه ال 
آربعة من غلمانه ثم جعل 
یدخل دور بني هاشم 
ویقول: يا بني هاشم هذا 
الكميت ‏ الاسدي - قال فيكم 
القع مين فت اداس عن 


تس وعرّض دمه لبني 


أميّة فأثيبوه بما قدرتم. 


فيطرخ الرجل: ق الوب ما 
قدر عليه من دنانیر ودراهم 
واعلم النساء بذلك فکانت 
المرأة تبعث ما أمكنها حتى 
آنها لتخلجٌ الحلي عن جسدها 
فاجتمع من الدنانیر والدراهم 
ما قيمته مائة آلف درهم..». 
(المسعودي: £: 1A‏ 


ومصادر آخری) 


القلقشندي (۱۱۸ م) تنتسب هذه القبيلة إلى حمیر وهو 
الأب الاعلی لهاء استناداً إلى رواية ابن الكلبي. لکن ابن 
هشام (السيرة النبويّة) يضعها في نسب عدنان. 

كانت المشكلة التِقُئية في تسيب القبيلة» تكمن في أنها 
غرفت تاريخياً في موطن لها هو الشّحر (في اليمن) قبل أن 


تهاجر نحو (نجران) ومن ثم صوب (احجاز) وأخيراً 


(الشام). وبطبيعة الحال فقد لعبت الهجرة المستمرة للقبائل 
القحطانية دوراً في تخلخل قوائم أنسابهاء لد اضطرت 
بطون منها إلى الاندماج في قبائل شمالية (عدنانية). كان 
ظهور الدولة في مجتمع القبائل الْستَقرة والهاجرة على حد 
سوای هو امغر التاريخي الذي أعاد وضع التنازع بين 
مجتمعيّ (الخراف) والابل) أيّ» بين الراعي والفلاح» في 
سیاق تنازع حول مصدر جديد من مصادر القوة هو الدولة. 
ویبدو أن الأمويين تنجهوا إلى إمكانية استغلال هذا الجانب 
الثقافي الفولكلوريٌ العتيق من مادة الصراع المتجدّدة 
والتشطة» بكل ما تَحْتَزِنه من محمولات رمزية ومشاعر 
وصور ثائرة. وهذا ما توضحه بعض أخبار ومّؤويات التفاخر 
بين القحطانيين والعدنانيين» ومشكلات الأنساب البثوئة في 
مصادر عدّة (مثلاً: ابن رسول؛ طَرْفَةٌ الأصحاب في معرفة 
الأنساب» الكامل لابن الأثیر» مروج الذهب للمسعودي) 

© والأمر المهم في هذا الصدد يَتحدّدُ في النتائج التي أسفر 
عنهاء اد تشير رواية السعودي» بفطنةٍ وذكاءء إلى أن انحياز 
القحطانيين عرب الجنوب إلى بني العباس في صراعهم ضد 
الدولة الأموية» لعب دوراً حاسماً في سقوطهاء وهو مه ما 
كان ليحدث بهذا القدر من الوضوح الا على خلفية «صراع 
الأنساب» الذي رعاه البلاط الأموي منذ حادثة استلحاق 
زياد» ثم أخفق تالياً في إدارته بشكل متوازن. لقد انقلب 


القسم الثاني: الأنساب 


هذا الصراع من (عنف أدبيٌ) بين كتلتين» إلى عنف ضد 
الدولة نفسهاء وهذا ما تكشف عنه الواقعة الخاصة بالأثر 
الدتر الذي تركته قصيدة الكميت الأسدي في هجاء عرب 
الجنوب. 

لقد انقلب هذا الصراع إلى عنف مساح في حظة توتر عالية 
بلغت ذروتها في ردود الأفعال غير العقلانية» والهائجة» في 
اليمن وغمان والبحرين حيث قام الفرقاء بذبح بعضهم 
البعض» وهو ما مهد الطریق - بحسب رواية السعودي 
القيّمة ‏ آمام انحياز القبائل اليمنية للدعوة العباسيّة الوليدة 
ومناصرتها. بهذا المعنى» فان المفاخرات الشّعرية التقليدية» 
وصورها النمطية؛ انزلقت إلى أشكال من العنف الوجه نحو 
الدولة» تعبيراً عن احتقانات داخلية فالتة عن السيطرة. آنقلٍ» 
بدا أن صراع (الر اعي) و(الفلاح) قد بلغ درجة من التناثر 
والتشظي» يمكنها أن تهدّد الدولة في الصميم. . وفي الواقع 
فان أصداء المفاخرات كانت تتردّن أصلء في أرجاء البلاط 
الأموي حین آثیرت مسالة تسب قضّاعة. ويعود السبب 
الأهم ‏ برأينا - إلى إثارة هذه المسألة» وبدرجة أكبر مما 
زعم بشأنها في كتب الأنسابء إلى المكانة التي احتلتها 
هذه القبيلة داخل التوازنات العصبیّت فهي لعبت دور بيضة 
القبان» وكان البلاط الأموي حريصاً على تنسيبها إلى 
الشجرة العدنانية لضمان ولائها. وفي قلب ذلك الاحتدام 
المطرد للتنازعات المتراكبة» حيث تختلط دعاوى الأنساب 
بدعاوى الطموح إلى (القوة) ورالنفوذ)» سارع کثیرون إلى 
التطوّع في عملية ربط محكمة بين نسبه ونسب قُضاعة 
لضمان دعمها. 

وفي وقتٍ لاحق» وعلى غير توقع؛ اندلع نقاش داخلي 
جديد (قحطاني ‏ قحطاني) حول الانساب وذلك عندما 


شقيقات قريش 
نسب الرائش 
«وزعم ابن الكلبي ان الرائش 


واسمه الحرث بن قيس بن 
صيفي بن سبا بن يعرب بن 
قحطان. وكان قد ملك اليمن 
بعد يعرب بن قحطان. وكان 
ملكه في اليمن أيام الملك 
منوجهر. وإنّما سُمَي الرائش 
1 ۳ ني 3 ۰ ۱ فاد 13 ۱ 
اليمن...». 

(ابن الأثير: :١‏ ۱۱۸) 


۰۱1۹ 


فجر الهمداني في (الإكليل: ۲) - ت: ۳۵۰ هاب 
مشکلة آنساب بعض ملوك الیمن القدماء. كانت صدمة 
الهمداني الداخلية مثيرة» وبدت مصدراً جديداً لتوترات 
داخلية مشحونة بعصبيات «أيُقونية»). بعض جوانب الشکلة 
التي ر ها الهمداني ملق اساب (ملوك لیمن) القدمای 
عفر كاذ فيه القحطانیوه که قوّة قَوّة دال الدولة 
الإسلامية (العصر العباسيّ الأول)؟ يمكن لمثل هذا السجال 
أن يكون مفهوماء تام في إطار استذ کار شبه جماعي 
لتاريخ أسطوري من الملوك والأنساب والبطولات» بصفته 
استذكاراً مصكماً لتغبت مكانة (الراعي) القحطاني في 
مجتمع البولت وامتلاكه لامتياز التفؤق والمفارقة مع الآ 
فهو یلك التاریخ ویهیمن علیه. وإذا عدنا إلى نقاشات هذا 
العصرء فإننا ندهش حقاًء لاثارة مسألة عرضية وتکاد تکون 
دون معنى» مثل: وضع املك الحارث الرائش في شجرة 
نسب بني الشوّار بدلا من وضعه في نسب حمير؟ زعم 
الهمداني في (الإكليل: ۲) أن الحارث الرائش هذا هو: 
«الحارث بن أبي شدد. وششي الرائش لأنه راش 
الناس. أي أغناهم بالغنائم» 

ووجد الهمداني في بيت شعر منسوب لامرئ القيس (لعلّه 
امرؤ القيس الحميري) دعما لوجهة نظره (الديوان: :)٠١۸‏ 
«آزال من المصانع ذا رياش 

وقد ملك الحزونة والرمالا». 
وهو بيت شعر ركيك لا يعطي المعنى الذي فهمه الهمداني» 
ومع ذلك استخدمه كدليل في سجاله. لكن نشوان بن 
سعيد الحميري وبعد زهاء قرنين ونصف من وفاة الهمداني 
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(نحو ۰۷۳ هم أعاد النقاش مجدداً حول المسألة نفسهاء 
لیسدّد نقداً لاذعاً لأطروحة الهمداني في الأنساب» وليعيد 
وضع (الرائش) هذا في نسب حمير الأصغر. 

ولأن نقاشات هذا العصر حول الأنساب» ارتدّت إلى طابع 
من السجال عدي القيمة والأهداف» فإنها بدت نقاشات 
عقيمة حول أنساب أسطورية لقبائل لا وجود لهاء 
ولجماعات ضائعة وللوك لم يوجدوا قط في التاريخ. وقد 
لاحظ محمد عبد القادر بافقيه (دراسات ينية: آیار/ مايو: 
۹۸°( ان نقاشات الهمداني حول نسب الحارث الرائش 

والحاحه على تنسيبه إلى (بني الصّوار) لا يمكن تفسیرها 1 
بكون الهمدانی نفسه المتعصّب لنسبه» هو أيضاً من نسب 
«لشوان. بهذا العنی» ارد اكد ول الات إلى 
سجالٍ عقيم حول «هويّات» مُفترضت صغيرة وأيقونية وذات 
طابع تذكاري. رع هذاء فإن التاريخ لا یعرف ملكا بهذا 
۳ د لا توجد أية دلائل أثرية تدعم مزاعم وجوده في 
أي فترة أو حقبة من المالك التي حکمت الیمن. 


يشير اسم الحارث الرائش, الذي لم نجد له ذكراً في النقوش 
اليمنية» مسألة الصلة بين «لقبه»» هذا الذي تخیله القدماء 
من الإخباريين مرتبطاً بعودته ظافراً من معارك وحروب لا 
نعرف عنها أيّ شيء» وبين تأويل هذا اللقب وسبب حمله 
فكل من انوم (نشوة الطرب) ووهب بن منبه 
(التيجان) وغبید بن شرا شَْيَة الجؤشمي (أخبار اليمن) والهمداني 
نفسه (الاکلیل)» يرون أله شي الرائش ش «لأنه راش الناس 
جمیعا. أيّ: آغناهم). ول كان التاریخ يجهل ملكا آغنی 
القبائل اليمنية من غزوات وحروب کبری» فان من الهم 
وضع «اللقب» في الاطار ذاته الذي وضعناه لسائر آلقاب 
القبائل بوصفها تعبيراً عن نمط الحياة. إن كلمة (راش) بمعنى 


41¥ 


نص الأندلسي حو ل 
الحارث الرائش 
«يُقال له: الرائش الأصغر 
ويعرف أيضاً بذي مرائد. 
وكان لقب الملك قبله من 
ملوك اليمن: مارب باسم 
المدينة التي كانوا ينزلونهاء 
إلى أن تبع أهل اليمن 
وحضرموت الرائش الحارث 
فعّرِفٌ بتبّع. قال صاحب 
التيجان: وكان قد غزا الهند 
قبل الرائش من ملوكهم 
آربعة: سبا وحمير ووائل 
والسّكْسّك وابقوا عليهم 
خراجاً يحملونه إلى اليمن. 
فلمّاولي الرائش وجاءته 
هدايا الهند رای فيها من 
العجائب واللطائف ما حمله 
على غزو الهند». 

(تشوة الطرب: ۱۱۰) 


شقيقات فريش 


۸ 


(أغنى) تحيلنا إلى الكلمة الإنكليزية 30 (رش) بمعنى 
(غني): وفي القاموس الهولندي ل الفرنسي فإن مادة Rich‏ 
ترد في صيغة 816 وفي الهولندية »زن8ظ. وکما لاحظ 
علي فهمي خشیم بحق (هل في القرآن آعجمي؟: 6۱14 
فان الكلمة قد تکون ذات صلة بالكلمة اللاتينية ×نR‏ بمعنى 
(ملك)» وفي رآینا فان لقب الرائش هذا رولیس اسمه كما 
افترض الهمداني بغیر وجه حق) له صلة حميمة بعصر 
الحروب اليونانية - الفارسية (۳۳۰ - ۳۰۰ ق.م.) عندما 
كانت هناك کتائب يمنية تقاتل إلى جانب الفرس ضد 
اليونانيين» بان عصر النفوذ الفارسي في الیمن. 

ومن احتمل أن الیمنیین عؤبوا الكلمة حيث تطابق جذراً 
عربياً يؤدي إلى المعنى نفسه بمكافأة «نه مع رش ورائش» 
ولكن من المحتمل أيضاً أن هذا اللقب الذي حمله ملك 
آسطوري» كان نسبه مادة لسجال بين القحطانیین آنفسهی 
هو لقبٌ مستمد من تصوّرات رومانسية تغلغلت عميقاً في 
وجدان اليمنيين المتُطلعين إلى القوة وأمثولات الثراء والتفوذ 
والبطولة» وقد نشطتها سلسلة من الأحداث والوقائع 
البطولية في عصر الحروب اليونانية - الفارسية. ومع ذلك 
فشمة إمكانية أخرى لوضع اللك الرائش هذاء في عصر 
(ملوك الطوائف) في الیمن» حين استغرت الحروب الداخلية 
وتمرّقت الیمن إلى مقاطعات یحکمها آمراء من قبائل 
مُتأخرة. وهو احتمال حقيقي» لد ظهرت سلسلة من الأسر 
الحاكمة» كل واحدة منها اعت حکمها للیمن؛ مع أنها لا 
تفرض سوی سيطرة جزئية على مقاطعات صغيرة متناثرة. 
إن وضع النشابة العرب لملكُ ماء في عصر بعیدٍ کل البعد 
عن العصر الذي عاش وحکم فيه» امو مألوف» وكمثال 
على ذلك ما فعله نشابة اليمن والعرب لملك يمني من القرن 
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الثالث الميلادي ذكرته النقوش هو (ياسر يَهُنعم)» إذ قام ابن 
الكلبي ووهب بن منبه (التيجان في ملوك حمير: 9١؟)‏ 
وكذلك الطبري (۲/۲) بوضع هذا اللك في عصر 
آسطوري» مباشرة بعد «بلقیس بنت إيأشرح؛ وستوه (ناشر 
النعم)» وهذا لقب ممائل ومطابق تماما للقب (الرائش). 
ولذلك فان مسألة وجود «ملك محلي» باسم الرائش یسب 
إلى حمير الأصغر أو إلى بني الصّوارء قد لا یکون سوی 
تعبير عن هذا التطلّع إلى الثراء والقوة في زمن كانت فيه 
اليمن تتمرّق وتتشظى دولتها المركزية» حيث نسب 
الإخباريون لكل من (الرائش) و(ناشر النعم) - ۳۸۵ من 
الثاریخ الحميري» ۲۷۰ م فتوحاتٍ كبرى وغزوات 
طاولت الهند والسند وبابل وهو أمر لا يمكن قبوله الا في 
إطار كونه مَؤويات أسطورية. يُعوف الإخباريون اليمنيون 
اسم الملك (الرائش) على أساس أنه الرائش الأصغر » كما 
یعرف بذي مرائد. وبينه وبين حمير خمسة عشر أباء وهو 
الحارث بن قيس بن صيفي بن سبأ الأصغر (نشوة الطرب: 
٠‏ . لکن ابن قتيبة (المعارف: ۲۷۱) يضع الرائش هذاء 
مثله مثل الأصفهاني في تاريخه (تاريخ الأصفهاني: )١٠١5‏ 
في نسب حمير مباشرة: 


«ولم يزل ولد حمير بعده» فکان مُلكهم لا يعدو 
اليمن ولا يغزو أحدٌ منهم حتى مضت قرون وصار 
إلى الحارئش الرائش فكان أول من غزا منهم وأصاب 
الغنائم وأصلح حالهم قسمي الرائش لأنه راش 
الناس). 


يُفهم من نصوص الأصفهاني وابن قتيبة والأندلسي ووهب 
وابن الكلبي» والتي تتضمر صورا عطية ملوك لا وجود لهم 
في التاريخ» بل في موویات أسطورية» أن الملك الرائش نجح 


۶۹ 
ناشر النعم 
(یاسر یهنعم) 
«في نقش حصل عليه فيلبي: - 


دونه [فرعن یزل] فرعان 
يازل بن ذرنع و[یعجف] 
(قشم) و(مذحیم) (مذحي) 
وذلك بمناسية بناء 
صهريجين لخزن المياه 
لإسقاء أرضين لهما مزروعة 
بالكروم وكان ذلك في ايام 
سيديهما (ياسر يهنعم) وابنه 
(شمر يرعش) ملكي سبأ 
وذي ريدان. ویظهر من هذا 
اللقب أن الرجلين قاما 
بعملهما هذا في أيام (ياسر 
يهنعم). وقد قدر فيليبسي 
تقويم (نبط) ایل بسنة 5٠‏ 
ق.م. وإذا أخذنا بهذا التقدير 
يكون هذا النص - أعلاه ‏ قد 
دون سنة ۲۷۳ بهد 
المیلاد...». 

(المفصّل: ۳: ۱۶۲) 


شقيقات قريش 


حروب الرائش 
«واوقع ‏ الراکش - بالسُند 
ودوخ آذربیجان وأرمينية 
وقابلته ملوك الارض بما 
يقابل به الملوك العظماء 
وكتب على صخور تلك 
الاقطار مانم لخاطره: إن 
الرائش بن ذا المرائد. سید 
الاوابد» بلغ من الدنيا أمله. 
وبقي ينتظر أجله..». 

(نشوة الطرب: ۱۱۱) 


f۰ 


في توطيد مكانة اليمن وفي ثراء ممالكها التعاقبة وازدهارها. 
وبالطبع من دون تحديد طبيعة هذا النجاح أو العصر الذي 
عاش فيه. لكن إشارة عَرَضِية تَرِدُ عند الأندلسي كفيلة بفك 
هذا اللّغن وازالة الإبهام في (تار يخه) اختلق» لد نقلاً عن 
الأصفهاني واستناداً إليه» ارتأی الأندلسي أن الرائش «ضمَ 
حضرموت» إلى مملكة سب وحتى في هذه الحدود» فان 
الملك يظلٌ ملكاً أسطورياًء ولكن وضعيّته تصبح أكثر قابلية 
للتحديد» فهو «راش» الناس بالغنائم بعد ضمّه حضرموت» 
با يؤكد انتسابه إلى عصر «ملوك الطوائف» وليس إلى أيٍّ 
عصر آخر. لكن ابن الأثير يضع الرائش هذا في عصر الملك 
الفارسي (منوجهر) (منوشهر) (الكامل: ۱: ۰۱۱۸ لايدن - 
هولندا) وان آبقی على الطابع الأسطوري لحروب هذا اللك 
في الهند» على غرار ما فعل الأندلسي ووهب: (التيجان: 
٩‏ نشوة الطرب: .)١١١‏ 

وكان قد غرا الهند قبل الرائش من ملوكهم أربعة: 

سبأ» وحمير» ووائل والشكسك» وأبقوا عليهم خراجاً 

يحملونه إلى اليمن. فلا ولي الرائش وجاءته هدايا 

الهند رأى فيها من العجائب واللطائف ما حمله على 

غزو الهند» ووصل إليها وبنى فيها مدينة سكاها: 

الرائش وهي مدينة الهند العظمی التي تسمیها الهند: 

الرائده 
تُعِيدُ هذه الحروب الأسطورية في الشرد ال خباري العربي 
تذكيرنا بالحروب الأسطورية للملك داود في التورا با 
یدعونا إلى الاشتباه بالمادة الأصلية التي انبشفت منها «مواد» 
هذه الحروب. ففي حالة (الرائش) و(ناشر النعم) (ياسر 
يَهْنعم في النقوش) فإن حروب الاسكندر المقدوني 
وانتصاراته اللأمعة في كل آسيا بعد اجتياح فارس وسقوط 


(داریوس) (دارا) ملك فارس في معركة «ماراتون 15٠‏ 
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ق.م.) واحشورش الأول في معركة «سلامین 4۸۰ ق.ع.)» 
فان صورة (بطل عالي) كانت قد ترشخت وتداولتها سائر 
الأم وراحت تروي أخباراً عنهاء كما لو كانت (آخبار) 
آبطالها هي. لقد أصبحت صورة الاسکندر القدوني وأبطال 
الیونان فى الحروب اليونانية - الفارسية طوال ذلك العصر 
والعصور القالية؛ صوراً ومحلكة؛ أبضاء وباستخدام تعبیر 
الأندلسي (نشوة الطرب) فإن الأم تنازعت في نسب 
الإسكندر وكل أئة تذعي أله منها (الأندلسي: ۱۱۲): 

«ولعلو ذكره فقد تجاذبعة الأم. کل أَمَةٍ تدّعي أنه 

منهاع. 
وفي حالة (الملك داود) في الشرد الإخباري التوراتي» فإن 
حروبه الأسطورية تكاد تكون رجع صدی لژویات وأخبار 
الملوك الآشوريين» ولعلّها رسخت في ذاكرات رواة أخبار 
التوراة في فترة السبی البابلي» حيث جرى نَنْسييُها إلى بني 
إسرائيل كحروب عظيمة» وسوف نرى - تالياً - الصلة بين 
(داود) و(أدد) اللقب لار کي الاشوري. هذه الحروب التي 
تدمج فيها «مواد تاريخية» متنائرة» بمواد وموویات أسطورية 
سابقة عليهاء تؤلفٌ «بُنية التماثل» التي نجدها في السرد 
القديم. 
ليست هذه الحروب الوشطرة حيث ينقلبٌُ (المحلي) إلى 
(عالمي) تماما كما يتج وبالطريقة ذاتهاء امتصاص ما هو 
(عالي) في بنی سردية (محلية)» أكثر من دمج للصور التي 
سوف يجري» في كل وقت. تَعْظِيمُها بقصد الإبلاغ عن 
الفكرة الرومانسية ذاتها: 
بعثُ الحياة في بلي كان يتأكل تحت ضربات الطبيعة 
الجاحدة» إثر انهيار (سدّ مأرب) وخراب الجنة» ثم ظهور 
ملوك الطوائف الذين قاموا باقتطاع أجزاء من الدولة 


٤۹ 


حروب داود 
(«لكن الإرميين هربوا من 
دام يسراثيل 
قتل داود من إدم سبع مئة 
راكب 
وأربعين الف فارس 
ضرب شوبك رئيس جندها 
الخاصة لمقاطم من سفر 
صموئیل الثاني عن حروب 
داود. 

(نص كمال الصليبي: ۸ 

المقطع: ۱۰: ۱۸) 


حروب داود 
(نص التوراة العربیة) 
«فانهزم الآراميون من وجه 
إسرائيل. وأهلك داود من 
الآراميين سبعة آلاف مركية 
واربعین آلف راجل وقتّل 
شوفاك». 
«وأخُدَ منه داود آلف مركبة 
وسبعة آلاف فارس وعشرين 
آلف رجل. فقتل داود من 
الآراميين اثنين وعشرين ألفاً 
وأقام داود محافظين في آر ام 
دمشق. فصار الآرا اميون 
رعايا لداود یودون الجزية». 
(صموئیل 
۱ - ۲/۲۰) 


شقيقات قريش 


ذو القرئين 
(بلوغ الارپ: 3 ۲ ۳ 
«قال تُبّع احميري: 
قد كان ذو القرنین قبلي مسلعاً 
ملكاً تدينٌ له الملوك وکحشد 
من بعده بلقيس كانت عمتي 
ملكتهم حتى أتاها الهُدمُد 
وقال بعض الحارتيين يفتخِر 
بكون ذي القرنين من اليمن 
يخاطبٌ قوماً من مُضر: 
سمّوا لنا واحداً منكم نعرفةٌ 
في الجاهلية لاسم الملك محتملا 
کالتبُعین وذي القرنين يقبله 
آهل الحجا واحق القول ما قبلا 
وقال النعمان بن بشير 
الانصاري: 
ومن ذا یعادینا من الناس معشرٌ 
کرام وذو القرنین منا وحاتم» 


4۲ 


(المركزية) وتحطيمها. لقد شرعت (مجتمعات الخراف) 
بتحطيم دولتها التي ضاقت بها ذرعاء بتفكيكها والاستيلاء 
على مصادر القوة فيهاء حيث بوسع كل قبيلة أن تمتلك» 
آنفذ» رما خاصاً بها من هذه القوة المورّعة. مثل هذا 
التناشب للقوة والاستحواذ علیها واعادة تقاسمها بين 
القبائل» یحدث غالبا في سياق تحدّر جماعات جديدة 
وانزلاقهاء إلى عالم البداوة وانقلاب (مجتمعات الخراف) 
إلى جماعات مُتبديةء يمثل ارتدادها عودة إلى الماضي» قطعا 
مع الاستقرار لصالح الهجرة والترحال. ولیس مثل البدوي» 
حتى بعد استقراره الطویل» من مُغرم بالعودة إلى الفضاء 
الرحب للترحال. 
يلاحظ نشوان بن سعيد الأندلسي في (نشوة الطرب: 
0 نقلاً عن البيهقي» أن ملوك الطوائف ظهروا بعد 
مصرع (دارا) (داريوس) ملك فارس» وهذا يعني أن الملك 
الحارث الرائش (امختلق) لم يظهر على السرح التاريخي لا 
نحو عام 45٠‏ ق.م.: 

ان رژساء لیمن وأذلهابعد سیل ارم ل ینقادوا 

إلى نع بل صاروا ملوك طوائف. 

ووافق ذلك كائنة الاسکندر في قتل دارا ملك 

الفرس». 
لکن وهب بن منبه في (التیجان: ۱۱۰) يزعم أن السلمین 
سألوا ابن عباس عن «ذي القرنین من هو؟» فقال له 
(الضعب بن ذي مرائد الذي كل ابله في الارض وأتاه من 
كل شيء سبباًء فبلغ قرني الشمس وداس الأرض وبنى 
الس على ياجوج وماجوج). وهذه بالضبط هي صورة 
الاسکندر القدوني في الخيال العربي القديم. وا كنا رأينا 

مزاعم النشابة الیمنیین عن اسم «لقب) الرائش وقولهم إنه 


القسم الثاني: الأنساب 


(ذو مرائد) وإنّه غزا الهند وبابل وفارس؛ فان الرائش في 
هذه الحالة يصبح (أباً) للاسکندر المقدوني ويدخل في فوائم 
الأنساب اليمنية والعربية» على هذا النحو: 
«ذو القرنين ١‏ ”7 لصّعب بن الرائش. وقد الخد ختلفٌ فيه 
اختلافاً كثيراً: فقيل كان نبياً. وقيل كان ملكاً وقيل 
كان من العرب. وقيل كان من العجم. نشوة 
الطرب: ۰4۱۱۲ 


تشي الاقتباسات الآنفة من وهب والأندلسي وابن قتیبقه 

“| ا‎ . . . ٩ 
والاصفهاني» وغیرهم إلى أن مَزوياتهم تتضمن صورا نمطية‎ 
شديدة التكرار للوك آخرین» وردت آخبارهم في مواضع‎ 
مختلفة من تاريخ الیمن القدم. ولکن لا وجود لهم في‎ 
مسرح التاريخ الحقيقي» ومع ذلك فهم دخلوا في صلب‎ 
قوائم الانساب حيث إل مورخاً حصيفا مثل الهمداني؛ فجر‎ 
نقاشاً صاخباً حول نقل نسب الحارث الراگش من بني‎ 
الصّوار إلى نسب حمير الاصفر. وهذا ما يوضّح نوع‎ 
المشكلات التى تثيرها هذه الانساب وقدرتها على تفجير‎ 
حساسيات ثقافية» كانت تلعب باستمرارن دوراً حاسماً في‎ 
تحطیم الدول وتمزيق نسيجها الاجتماعي.‎ 


ج - أنساب مُختلقة 


على غرار نموذج الخلط بين «الرائش» واناشر النعم)» وهو 
(ياسر يهنعم في النقوش) الذي تحوّل عند الإخباريين 
والنشابة إلى آب مباشر للاسکندر القدوني» وهذا بدوره 
الرائش) هناك عاذج موازية ومتمائلة» سارت على الطریق 
ذاته في تقاليد السرد الإخباري القديم. ويبدو أن طائفة من 


é۳ 


حروب بني إسرائيل مع أهل 
مكة 


(نشوة الطرب: ۱۳۱) 

«... قشٌر العم على الناس 
حتی سمّوه ناشر التعم. 
وكانت في زمانه حروب بني 
إسرائيل مع اهل مكة وذلك 
أن التبايعة داست بلاد الشام 
واستعبدت اهلها. فوجدت بنو 
[سرائیل فترةٌ بدخول ناشر 
النعم إلى المفرب فجمعت 
جموعاً كثيرة من بني 
إسرائيل وساروا إلى جزيرة 
العرب. ثكم كان دضول 


بختتضر بلاد العرب». 


شقيقات قریش 


داود الملك 


«وكان داود ابن ذلك الرجل 
الافراتي من بيت لحم يهوذا 
اسمۀ يَسّي». 

«ثم قال صموئیل ليّسي: 
ارسل قجثنا به لأننا لا 
نجلس إلى الطعام حتى ياتي 
ههنا. قأرسل وأتي به وكان 
أنهي وسيم القنطره: 


(صموئیل ۱: ۳۲۱-۱۲/۱۷) 


شمر يرعش المك 

«ولي بعد أبيه تاشر النعم 
بغمدان. وتلخيص خبره أنهم 
سموه تُيّعا الاکبر وان كان 
قد تقدمه غيره من التبايعة 
وهو الذي ذكره الله في کتابه 
اهم خيرٌ ام قوم تُبّع» لانه 
لميَّقُمْ قط للعربء قائمٌ 
أحفظ لهم منه. 5-95 

- نشوة الطرب وسائر 
المصادر المماقة ‏ 
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كوّرواء هم أيضاً نماذج الخلط هذه وقاموا باستخدام 
0 شخصيات «تاريخية يخية) لا وجود 
لها في الواقع. ن تاریخ اليمن القدم من هذه الزاویت يعجٌ 
بشخصيات وأبطال وملوك لم يوجدوا قط» ومع ذلك وضع 
النشابة اليمنيون لهم أنساباً وشجرات وفجروا حولها نقاشا 
استمر قروناً عدّة» حتى بات إنكارها أو ختى التشكيك بها 
أمراً مُتعذرا» وربا ید مسا ب «مقدسات» ثقافية. 
وكما أن ل «داود» الملك في التوراة نسبه الذي يعد مروراً 
بسبط (لاوي) حتى «عابر»» وله حروب أسطورية و«مملكة) 
قام الخيال الاوروبي المسحور بالشرق بتعظيمها ومضاهاتها 
بالامبراطوريات القديمة. وكما أن ل «سلیمان» ابنهء الصَيتَ 
ذاته» فان للحارث الرائش وناشر النعم والصّعب ذي القرنين 
وصيفي بن شمر؛ وشگر يرعش وافريقيس» حروباً أسطورية 
ومالك ممائلة, سيبدو اي نقد لإخبارها أو أي مراجعة 
لمؤوياتها. ضربا من ضروب «ندمیر التاریخ». وفي واقع 
الامی فان تدمیرا من نوع ماء لهذا التاریخ الزائف سیکون 
ضروری وممكناء من خلال نقد قوائم الأنسنات بوصفه 
الدخل اللازم لكل مراجعة حصيفة. 
في رأي صاحب (التیجان: ۳۷( وصاحب (نشوة الطرب: 
۲ وسائر الإخباريين القدماء الذين نقلوا مَدويات يمنيّة 
الأصل مدوّنة أو شفوية فان (شمّر يرعش) ملك مقاطعة 
(غُغدان) اليمنية الصغيرة هو (تكع الأكبر)» الذي ذكره 
القرآن: طأَهُمْ حير أم قوم یمه [الدخان» ۳۷] وهذا جائز 
ومقبول في هذه احدود وذلك: 

«لأنه لم يقم قط للعرب قائم أَحّظ لهم منه يتجاوز 

عن مسیشهم ويُحسن إلى شخینهم. وكان بنو 

قحطان شاكرين له» فضربت به الأمثال». 


القسم الثاني: الأنساب 


واستناداً إلى أخباره عند النشابة والإخباريين ن اليمنئين والعرب 
فقد كان: 


«أبوه ناشر النعم قد مات بأرض العجم ودفن في جهة 
الدّينور فبلغ شمراً أن الضّعْد والکرد عبثوا بقبره 
ورخامه وزجاجه فنذر شر ليرفعنٌ ذلك القبر 
بجماجم الرجال». 
ويُفهم من هذه الژویات أن شمر يرعش خاض حرباً ضد 
فارس في زمان قباذ وابنه بلأس» وأن اللك اليمني هزم قباذ. 
«وتحصّن منه قاذ اللك بجبل. وقال لابنه بلس 
اقتلني فاني میت على ید تكع: نشوة: ۱۳۳ 
وطبقاً لهذه المؤويات فان شمر يرعش یکون قد اصطدم 
بقكاذ ملك فارس نحو 0١‏ م أي على مقربة من ظهور 
الإسلام. ولا كان شتر هذا ابناً ل (ناشر النعم) فانهما - 
في هذه الحالة ‏ يكونان قد حكما (غغدان) في هذا العصر 


وليس في أي عصر آخر. لكن هؤلاء الرواة سرعان ما 


يعودون إلى وضع الملكين اليمنيين في عصر نبوخذ نضّر أو 
الاسكندر المقدوني» بل إن السبي البابلي بحسب وهب بن 

«إن بني إسرائيل الذين أجلاهم بُحْتنصّر عن القدس 

ما دخلوا بلاد الغرب وسکنوا في یل والمدينة' وخيبر 

في أيام صيفي؛ وأنهم خاطبوه في ذلك فأذن لهم 

وقال الأرض لله فاسكنوا حيث شفتم». 
هذا الدمج امثير للصور والأحداث والوقائع والعصور» يخفي 
بدهاء (مواد تاريخية) مهمة للغاية» من شأن التحقّق منهاء 
أن يُعيد لنا أجزاء من التاريخ الضائع والمنسي. لنلاحظ أن 
الرواة يتحدثون عن ملك (غشدان) المقاطعة اليمنية لا عن 


شقيقات قریش 


حروب داود 
«وهولاء رؤساء الأبطال 
الذين كانوا لداود. ممن 
صاروا آقویاء معه في مُلکه 
لیقیموه مع كل اسرائیل ملكاً. 
اشبعل بن حكموني رئيس 
الثلاثين وقد آشرغ رمحه 
على ثلائمتة فقتلهم بمرةٍ 
واحدة. 
ثم إبشايء آخو يوآب وهو 
رئيس الثلاثة. هذا آشرغ 
رمحه على ثلاث مثة وقتلهم». 
(سفر الا حبار 
الاول: (e - ٩/۱۱‏ 


۶۳۹ 


حکم الیمن ككلء ومع ذلك فان هؤلاء اللوك یقومون 
بحروب ذات طابع عالي یتجاوز (محليّتهم) ونطاق 
مشایخهم القبلية. وهذا مصدرٌ آخر من مصادر التمائل في 
السردين العربي والتوراتي» لا یتضگنْ آدنی قدر من احاکاة 
بل هما يسيران في اتجاهين مستقلّین ولكن متماثلين في 
روايتهما لموضوع واحد هوء وجود ملوك في «مقاطعات» 
صغيرة» يخوضون حروباً ذات طابع امبراطوريٌ. فكما 
أصبحت (حروب داود) انطلاقاً من «مشيخته» الصغيرة 
حروباً كبرى لإخضاع جماعات وشعوب متمرّدة» فإن 
(ناشر الیعم) (ياسر يهنعم) وابنه شمر يرعشء ثم حفيدهما 
(صيفي) يخوضون أيضاء حروبا عالیا انطلاقا من غمدان 
المقاطعة اليمنية التي ظلّت تحت سيطرة الحميريين. إن إشارة 
وهب والأندلسي وسواهما (كالهمداني ‏ مثا إلى انتقال 
المجلوٌين من أسرى بني إسرائيل بعد السبي البابلي ۵1۲ 
ق.م. إلى العيش في (يثرب) و(خيبر)» هي إشارة مهمة 
للغاية على الرغم مما يبدو أنه طابع أسطوري أضفي على 
المؤوية؛ إِذْ هناك شكوك حقيقية» جوب فحصها كمال 
صليبي في (حروب داود) و(التوراة جاءت من جزيرة 
العرب) وخرج منها باستتتاجات رائعة» حول الواضع 
والأماكن التي أجلي الاسری نحوهاء فهم لم یلوا جميعاً 
إلى بابل كما يُعتقد ولا إلى إماكن داخل الجزيرة العربية 
أيضاًء وهذه كما یعتقد وهب والأأندلسي وسواهما هي 
يثرب وخيبر. 


الجزيرة العربية» وفحصنا المرويات الخاصة بحرويهما العاليت 
فإن هذا العمل يفترض إعادة فحص أسطوريّة ملك آخر هو 


القسم الثاني: الأنساب 


شمر يرعش (يهرعش)» عبر إعادة فحص آنسابه التي تخیلها 
الرواة والنسابة» لأن هذا الاسم أو (اللقب) كما نرتئي؛ 
تحوّل عند المؤرخين المعاصرين» بسبب تضارب الروايات 
الإخبارية وتداخلهاء إلى أسماء لثلاث شخصيات أخرى 
حملت تسلسلاً غريباً» كما عند جواد علي (المفصّل في 
تاريخ العرب قبل الإسلام: ”2 ۳): شقر يهرعش الأول» 
زی فمن هو شر يرعش هذا ومتى حكم في 
(غمدان) او سبأ وريدان؟ 

استناداً إلى النقوش اليمنية التي حصل عليها غلاسر 
وهاليفي» استنتج جواد علي أن ثمة صلة بين شر يرعش 
وناشر النعم ی تماماً كما افترض وهب والأندلسي 
والهمداني. ففي نص 628 61.5 ارتأى غلاسز أن شمر 
يهرعش انفرد بالحكم دون أبيه في «سبأ وریدان» ربا بعد 
وفاته وذلك بسبب العبارات الغامضة في التتص وافترض 
جواد أن شخصاً ما شارك شمر يهرعش في الحكم بعد وفاة 
ياسر يهنعم . 

وقدّر فيلبي أن النص قد يكون دُوّن نحو 775 بعد الیلاده 
وهذا التاريخ يُطابق ‏ في رأينا ‏ تاريخ حكم سابور (۲۶۱ 
- ۲۷۲ م) وليس قباذ بن فيروز 1۸۸ - ۰۳۱ م الذي 
دعي عند الإخباريين العرب ب (قباذ بن شهريار). يهد هذا 
النقش» الطريق أمامنا لإعادة تفكيك الوویات الخاصة بملوك 
(اليمن؛ أو غشدان أو سبأ وريدان) بفصل الألقاب عن 
الأنساب» والتاريخي عن الأسطوري في الحروب» وأخيراً 
بتفكيك الدمج في الزمن. 

أولاً ‏ إن (شمر يهرعش) هو لقب لأمير أو ملك في (سباً 
وريدان) وعاصمتها غشدان» مثله مثل (ناشر النعم) أو 
(الرائش). 
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أسطورة شمّر يهرعش 
(يرعش) 
كما رواها ياقوت (۳: ۲۷۹) 
«لمًا ماگ تاشر ینعم الملك 
قام الملك بعده شمر بن 
آفریقیس بن ابرفة فجمع 
چنوده وسار ف خمسمئة 
آلف رجل حتى ورد العراق 
فاعطاه بشستاسف ‏ ملك 
الفرس - الطاعة وعلم آن لا 
طاقة له بكثرة جنوده وسار 
إلى الصَغُد وآمر بهدم مدينة 
سمرقند فهدمت المدينة, 
فسميت شمر كند ايْ: شمّر 
هدمها. وقد ذكر ذلك دعبل 
الخزاعي في قصيدته التي 
يفتخر فيها ويرد على الكميت: 
وهم كتبوا الكتابٌ بباب مرو 
وباب الصين كانوا الكاتبينا 
وفُم سموا قديماً سَمَرْقنداً 
وهم غرسوا هناك التبتيناء. 
- أي اهل التبّت - 


شقيقات قريش 


شمر يرعش 

(رواية الشعبي) 

«عامر بن شراحيل ين عبد 
ذي كبار الشعبيّ الحميري 
آبو عمر. عاش في عصر عبد 
الملك بن مروان وكان من 
كبار علماء عصره وعمل 
رسولاً عند عبد الملك للروم. 
والشعبيّ نسبته إلى شعب 
وهى بطن من همدان. ت: في 
۳ هھ 

يقول: عن رجل من چیوان 
همدان يُقال له عبد الك قال: 
بينا نحن في الصّعْد مع قتيبة 
بن مُسلم الباهلي حين فتح 
تسیب نظر إلى حجر 
كانها العربية ليست بها 
قال: وال لا اظن هذا الكتاب 
الا لبعض ملوك حمير. اطلبوا 
إلي منهم رجلا حديث العهد 
باليمن يعرف كتابة حمير. 
فقيل له هذا عثمان بن آبي 
سعيد الخيواني فجاء 
الرسول وأنا وإياه في خيمة 
فانطلق به فقرا: 

2 شمر يرعش ملك العرب 
والعجم...». 


عن التيجان - 


f۸ 


انیا - ينتسب هذا الملك إلى حمير التي ظلت تحكم اليمن 
حتى صعود حفيده ثم موته (صيفي) حيث انتقل الحكم إلى 
كهلان» الفرع الكبير من الاسرة الحميرية» بحسب ما زعم 
الاخباریون الیمنیون: (الاندلسي» وهب: وانتقل الحكم من 
بعده من حمیر إلى کهلان ثم عاد بعد ذلك إلى حمیر: 
۰۱۳۸ ۰ كما بُزعم» كذلكء أنه انتقل إلى مکة للتعبند 


ثالثاً ‏ إن الحروب الرعومة ضد فارس» تقع في نطاق العارك 
التي جرت ضد وکلاء الفرس في مملكة الحيزة في العراق» 
الذين سعوا إلى إخضاع مناطق من اليمن» منها معارك 
(نجران) الشهيرة في التاریخ» عندما قام امرژ القيس بن المنذر 
بحملته على (نجران) تتویجاً لنفوذ الحيرة على (مالك) 
و(مشايخ) العرب. ول كانت ا حيرة الخاضعة سياسياً لنفوذ 
فارسء» تحاول بدا من ۳۲۱ م مد نفوذها بانجاه الیمن» 
وخاضت لأجل هذا الغرض معارك ضد اللوك المحليين فى 
القاطعات اليمنية» فقد صُوّرت هذه المعارك على أنها 
حروب مباشرة بين ملوك فارس وملوك اليمن. 


رابعاً - وفي سياق هذا التصوير جرى دمج مزویات بطولية 
تنتسب إلى عصر بطولي لعب فيه اليمنيون عبر كتيبتهم التي 
استخدمها الفرس ضد اليونانيين في هجوم (دارا)» مع 
مزویات تالية عن معارك ضد الحيرة» وهذا أمر مألوف في 
مَؤويات التاريخ. وفي هذا النطاق أعاد الإخباريون وضع 
موویات من 4٩۹۰‏ ق.م. عاشت عميقاً في وجدانهم وفي 
الراسب الثقافي» داخل سرد جديد عن معارك ضد الحيرة 
في ۱ . وهو زمن طويل كما يُلاحظ» وهذا ما پُفشر 
لناء ناذا يضع وهب. الملك الفارسي قباذ في عصر 
الاسكندر القدوني ولماذا يصوّر الهمداني ثم الطبري عصر 


القسم الثاني: الأنساب 


شمر يرعش أو والده ناشر النعم بوصفه عصر الإسكندر 
وتقديمهما كعصر واحدٍ وبطولي خاص بملوك اليمن). 


لقد انتابت بعض الباحثين المعاصرين» الحيرةٌ والدهشة من 
ظهور لقب (اسم) شمّر يرعش هذاء في صيغة (شمر ذي 
ريدان) ولكن في عصر ملك يمني آخر كان يحكم سبأ هو 
إلشرح يخضِب. لكن الإخباريين لا يذكرون شیفاً عن 
(شمر ذي ريدان) هذاء بل اكتفوا بسرد حروب شمر 
يهرعش الأسطورية في بابل والهند وقتله لقباذ. وأثناء قراءته 
للنقوش التي حصل عليها فيلبي وغلاسر وهاليفي اضطرٌ 
جواد علي (المفصّل: ۰۲ ۳) إلى تسمية (شمر ذي ریدان) 
ب (شمر يهُرعش) الثاني ثم الثالث» مع وجود صيغة أخرى 
من الاسم» وبذلك ظهر في المسرح التاريخي ثلاثة (ملوك) 
آخرین يحملون اللقب (الاسم) نفسه. غير أن الباحث 
والمؤرخ اليمني مُطهّر علي الإرياني حصل على نقش جدید» 
بالمصادفة» في منطقة (بيت ضبعان) سوف یعرف من الان 
باسم (نقش بيت ضبعان) وقدّم له قراءة مُعَمقة» أسهمت 
في وضع حدّ لوجود (ملكين) مفترضين» بل وأخرجتهما من 
التاريخ جزئياً» بوضعهما في موضعهما الصحيح (دراسات 
يمنية: 21 أكتوبر/ نوفمبر/ تشرين الأول/ تشرين الثاني: 
6۶ 


يَسردٌ نقش (إبيت ضبعان) أحدائاً مهمة تتعلق بوجود متمزد. 
على حكم الملك اليمني إنأشرح يَحْضِب يُدعى (شمّر 
یَهُحمد) جح بمساعدة قبائل موالية له في الاستيلاء على 
مواقع استراتيجية في (ريدان)» التي يُسيطر الهمدانیون علیها 
تقليدياً» وتمكن ‏ بالتالي - من إبعاد الحميريين مُعلناً نفسه 
(ملکاً على سبأ وریدان). بيد أن اللك السبعي إلشرح 


ضبعان 
«هذا هو القيل ‏ شرحعشت 
یامن الذرانحي - من «بني 
ذرانح» المرابعین لتحالف 
«قشم» وهو يعلن أنه قد بنی 
واشس واعاد وجده وآنجز 
دمرها وأتلفها دال شرح 
يخصب ملك سباء أثناء 
«ملوك سبا» وبني ريدان كما 
تم ذلك بعون سيّدهم يَهُحَمْدٍ 
ملك سبا وذي ريدان وبعون 
وقوة قبيلتهم ذمار». 
(ایلشرح يخصّبٌ 560 . ١ه‏ 
قم.). 
(مُطهّر علي الور ياني: دراسات 
يمنية: ۱۸: 6 ) 


شقيقات قريش 


۶۰:۳۰ 


خضب قاوع هذا التمرّد وخاض حرباً ضارية ضدّه. كما 
شن حملة (تحقيرية) طمست الاسم الحقيقي له» فکان أن 
سججل اسمه في النقوش على هذا النحو: شمّر ذي ريدان 
(أيّ شمر الذي استولى على حصون وقلاع ريدة). لقد 
فهم جواد علي بصعوبة بالغة التص الخاص (بشمر ذي 
ريدان) حين تناول بالتحليل النقوش التي حصل عليها 
غلاسر 628 015 (المفصل: ۲: )١45‏ لا بسبب الفجوات 
العديدة فيه ونما كذلك بسبب افتراضه غير التطابق مع 
الوقائع الخاصة ب (شمر يهرعش) ابن ياسر يَهُنعم» لذلك 
اضطرٌ إلى تسميته ب (شمّر يهرعش الثاني). على أن نقش 
بيت ضبعان أعاد الأمور إلى نصابها الصحيح, لان المقصود 
من لقب (شمر ذي ريدان) ما هو على وجه التحديد 
التمزد على حكم الملك اليمني» والذي ضاع اسمه بسبب 
الحملة التشهيريّة والتحقيريّة له» والتي جعلت منه لا (شقر 
يَفْحمد) بل (شعر ذي ريدان). لقد صمت التمرد صمتاً 
مقا ولم يترك اَي دليل على اسمه الحقيقي. 


يتح من هذا المثال النموذجي» أن طائفة من ملوك اليمن 
الذين آدرجوا في قوائم الأنساب» وأطنب الإخباريون في 
توصيف معا رکهم وأشطرتهاء لم يكونوا في الواقع» سوى 
«ملوك» في مشايخ ومحميّات صغيرة» تداخلت الروايات 
عنهم مع مَزوياتٍ أقدم عهدأ وأَنّ هؤلاء لم يعرفوا لا 
بالألقاب التي حملوها. ولکن» وبفضل نقش بيت ضبعان 
أمكن إخراج (ملكين) أسطوريين من قائمة ملوك اليمن 
وانسابهم. 

والأمر ذاته ينطبق على ملك أسطوريّ آخر دعاه الاخباریون 
العرب ب (أفريقيس) زاعمين أنه هو الذي أعطى أفريقيا 
اسمه عندما زحف نحوها. 


القسم الثاني: الأنساب 


- أفريقيس اليوناني في قوائم أنساب قحطان 

عند سائر الإخباريين القدماء يُعرف «أفريقيس» هذا بأنّه ابن 
۳۹ «أبرهة)» ولكن يضح من تسلسل النسب» أنهم قصدوا 
به حفيداً من أحفاد حميرء لا اللك احبشي الذي استولی 
على اليمن عام ۰۷۰ م» ذلك أن هذا التسلسل يصعد به 
إلى شجرة ناشر النعم (ياسر يهنعم)» كما يزعم أله في 
حروبه الأسطورية الكبرى» زحف باتجاه أفريقيا ليعطيها اسمه 
ويت ركه هناك إلى الأبد كدليل على عظمة ملوك حمير. ولا 
كان التاريخ يجهل وجود ملك بهذا الاسم ولا توجد أيّة 
نقوش تدلل على أنه حکم في اليمن أو مقاطعاتها الممزقة 
ان حكم ملوك الطوائف» فان من البدهي أن تار الشكوك 
بشأن صگة نسبه الذي سعره الإخباريون. 


لکن رواية ابن العبري (تاريخ مختصر الدول: ۲ه) تعطي 
الحل الطلوب لهذا ال لأن «أفريقيس» هذاء ليس سوى 
«أفريقيانوس» قائد قوات الإسكندر المقدوني في «فرخحيذونيا) 
- بحسب رسم ابن العبري للاسم ‏ وأن هذا كان في 
عصر ارتحششتا الثاني المعروف ب (لمديّر) نحو 7517 ق.م. 
واسمه الحقيقي هو (إميليانوس شيبون) ولكنه تلقّب 
ب «أفريقيانوس» أي: إميليانوس الأفريقي. ويبدو أن اليمنيين 
الذين شكلوا قوام الكتيبة العربية التي قاتلت مع الفرس ضد 
الیونانیین طوال عصر الحروب الفارسية اليونانية 45٠‏ ق.م.» 
ثم بعد حول هذه الحروب» إلى حروب يونانية ضد الفرس 

بدءاً من عام 7 قبع كل افق باس وسک 
«ذي القرنین» وجعلوه ملكا نیا وإنما بأسماء بعض قوّاده 
العظام آیضا. وهذا آمو مألوف في إطار تبادل الرواية عن 
التاريخ وتداولها بين القبائل فهي مع الوقت» تغدو جزءاً من 


تاريخ القبيلة الراوية» كما یصبح آبطال هذه الرواية أبطالاً 


4۴1 


نسب أفريقيس اليمني 
«الهمداني: ۲: أفريقيس بن 
ذى المنار بن الحارث 
الرائش بن ذي شدّد ‏ والد 
شمر يرعش». 
الأندلسي ووهب 
«وقيل: كان أفريقيس بن 
آبرهة, السلطان, وأنه انفذ - 
آفریقیس - إلى المشرق وسار 
هو إلى المغرب. وبتی آفريقية 
وانزل بها بقية الکنعانیین 
وهم البربر». 

(تشوة الطرب: ۱۳۸) 


شقيقات قريش 


نص زئيف هرتزوغ 

«بعد ۷۰ عاماً من الحفريات 
المكتّفة وجد علماء الآثار أن 
كل ما قام به الآباء ‏ هى 
أسطوريٌ. الاسرائیلیون لم 
يُقيموا في مصر ولم يهاجروا 
(يخرجوا) منهاء ولم يفتحوا 
آرض كنعان ولا توجد آية 
إشارة لإمبراطورية سليمان 
وداود او لاي مصدر إيمان 
باله اسرائیل - یهوه - 
والحقيقة المُرّة التي يصعبُ 
ابتلاعها هي أن مملكة 
إسرائيل الموحدة» المزعومة, 
والتي وصفت بانها قوة 
إقليمية كانت في الحقيقة 
«مشيخة» صغيرة». 

[من تقرير نشرته هآرتس 
ومركز الوثائق 6 لعالم 
الآثار الإسرائيلي هرتزوغ في 
oo //١ ۰‏ ۲( 


یاجوج وماجوج 

«.. وکان قد اعطاه الله کل 
لسان یکلم به جميع من يمر 
عليه فبلغ یاجوج وماجوج 
فقاتلهم فغلبهم واتی منهم 
بامة يقال لها بنو علجان بن 
یافث...». 


(نشوة الطرب: ۱۱۷) 


ضف 


للقبيلة نفسها. ومن الواضح أن وهج الانتصارات البطولية 
الباهرة والمفاجغة لعرب اليمن» الذين كانوا يرون (أبطال 
الإغريق) وهم يذيقون الفرس أشدّ أنواع الهوان» قد رسخت 
e‏ في القاع الثقافي میج ن الاق 


تسكبت مَرويات هذا ا داخحل النسیج لقدم سر 
الاخباري با ساعد على تَنُسيبها إلى «تاريخ اليمن» نفسها 
وجری امتصاصها وتصورها کانتصارات (يمنية)» مها 
سب إلى عصر ارتحششتا الثاني» الذي كان ۳ ن 
سگاه اليونانيون ب «إرطاكسراكيس»» العوب عبد امین 
إلى (كسرى)» نحو 1۰6 ق.م. حيث صار لقباً لملوك 
الفرس. 
إن أسطورة «سد يأجوج ومأجوج» تقع هناء في هذا الیز 
الدامي من العصر البطوليء لد ذكر المؤرخ اليوناني بيلينوس 
في روايته لأخبار حملات الاسکندر القدوني, أن هذا أقام 
سدًّا على مدخل نهر أسماه بيلينيوس ب «نهر الملك) [وعند 
الإخباريين فان شمر الأسطوري هذاء كان مثل (سليمان) 
نظيره» يتكلم بكل لسان مع البشر والطيور والحيوانات]. 
بهذا المعنى» لا وجود لملك يمني (حميري) اسمه أفريقيس 
كما أذ تسبه الذي تخهله الاعباریون الیمنیون والعرب هو 
نسب مختلّق, وهذا ما يفشر الحيرة والاضطراب في 
المؤويات الخاصة به» والتي تضعه تارة في عصر أبرهة 
ليشي ۵ ا ۵۷۰ م وتارةً ری في عصر ياسر يهنعم 
في القرن الخامس الميلادي» ومرات عدّة في عصر الاسكندر 
اون أو ارتَحْمَشْتا الفارسي نحو 7517 ق.م. 
وهذا ما ينطبق أيضاً على شخصية ملك يني آخر مختّلق 
هو (لقمان بن شدّاد بن عاد). ۱ 
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۳ لقمان اليمني» لقمان الاشوري» لقمان الزرمي 
عات فة لمات سا في وجدان العرب 
والمسلمين الذين تجادلوا طويلا حول نسبه وما إذا كان 
ملكا اَم نبی وهو غرف ر الحكيم). ر 
7 ودب بن منبّه فان خا لته (الراگش) لأنه کان 
أيضاً قد 

«راشهم وأحسن إليهم وكان متواضعاً لله ولم یتتژج 

على عادة من كان قبله من الملوك» (التيجان: ۰1٩‏ 


الأندلسي: ۱۰5). 


ونسبةٌ بحسب الأندلسي ووهبء هو: لقمان بن شذاد بن 
عاد بن عبد شمس بن وائل بن حمیر وأنَّ شقيقةٌ كان 
يُدعى (ذي شدد) وقد حكم بعد لقمان. كنا يُدعى 
شقیقه» 0 إلى هذا اللقب الذي غرف به ب «الهمّال)» 
ولكنه نہ يُنسَبُ إلى ولده الطاط بن السکسك بن وائل» وهذا 
أمر متناقض وغريب. 

ما يلفت الانتباه في التکوین الإخباري العربي لشخصية 
لقمان» آنها مولفة يَفُنِياً من صورتین متمائلتین جزئيأء 
[حداهما صورة لقمان اللك اليمني» والأخرى (لقمان 
الحكيم)» وهذا ما يُعيد تذکیرنا بالصور الإخبارية التوراتية 
المائلة لسلیمان وداود؛ فهما ملکان وحکیمان أو یظهران 
بوصفهما نبیین. ولذلك يجوز الافتراض بأن مثل هذه 
الشخصيات هي خلاصة دمج لسلسلة من الصور الناظمة 
التي تنبشق من أساطير عدَّة» منها الأسطورة التي نقلها 
الجاحظ في (البيان والتبيين: ۱: )١85‏ والتي تدور حول 
زواجه من أخته وإنجابه لابن منها دُعي ب (لقِيم): 

«وكانت العرب تُعَظُم شأن لقمان بن عاد الأكبرء 


۳۳ 


نسب لقمان بن شاد بن 
عاد 
«لقمان الحكيم بن عيفا بن 
فين بن صرور. كان نوبّياً 
مولى للقين بن جسر. ولد 
لعشر سنين من ملك داود. 
وكان عبداً صالحاً فمن اله 
عليه بالحكمة والزهد وعاش 
حتى ظهر النبيّ يونس». 
(المسعودي: ۱: 35) 


لقمان والمجاعة 
.. شم وجدّ لوحاً آخر فيه 
مكتوب: آنا حبة. وهذه اختي 
لمّة. بنتا شداد بن عاد. اتت 
علينا أزمات طلبنا فيها صاعاً 
من بر ز (دقیق) بصاعاً من 
۳ . فلم نجده». 

(نشوة الطرب: الك ۲( 


۰.۳ 


والأصغر لیم بن لقمان وهذان غير لقمان الحكيم 

الذ کور في القرآن على ما یقول الفگرون». 
على هذا النحوء وفي مقابل افتراضنا بوجود شخصیتین 
تحملان اسم لقمان» أحدهما ملك والاخر حكيم» يعطي 
الجاحظ تصوزاً عن (لقيم) الولود من زواج مُحرّم بوصفه» 
هو أيضاء لقماناً آخر كانت العرب تعظمةٌ. . ومن شأن هذا 
التشظي المتواصل والمتدافع في شخصية لقمان» أن يُسهّل 
من مهمة نفي وجوده التاريخي ووضعه في إطاره اليئولوجي. 


إن اند الیمنی القديم» والعربي - الاسلامی تایه بوجود 
ملك يمني يُدعى لقمان بن شاد برتکز في الأصل» إلى 
«ثقافة آمثال» و«جكم» نجدها على أكمل وجه في الشعر 
الجاهلي والتوراة» التي أفردت سِفرأ كاملا لها هو «یفر 
الأمئال»» وفي مشل هذه الثقافة التي عرفتها سائر الأم 
والجماعات القديمة؛ يتجلى الحكيم في هيئة «ملك» أو نبي 
يعبر عن أحلام الجماعة وأفكارها. وما من أمةٍ الا واحتفظت 
لنفسها بكتب أمثال يلعب فيها الحكماء والأبطال دوراً 
یلها 2 يُصِوٌرُ جوانب من معتقداتها» كما هو الحال 
«أحيقار» الآشوري وإيسوب اليوناني ولقمان العربي. ولعل 
أسطورة لقمان العربي كما ترشخت في وجدان العرب 
وثقافتهم نت بصلات قرابة متينة لأسطورة ارمیِة وآشورية 
ويونانية آیضاء عن حکیم یکون هو مصدر الحكمة كما 
يكون مصدراً للمکائد. 


القد عثر المنقّبون في مدينة الحضّر العراقية» على نسخ من 


كتاب «احيقار) يتضمن حكمه وأساطيره المتمائلة مع حكم 
وأساطير لقمان» وذلك في عداد لفائف من البردی؛ فضلاً 
عن نسخ أخرى كتبت في مراحل مختلفة باللغتين السريانية 
واليونانية. ويبدو أنها أخذت طريقها إلى بابل وأشور في 


القسم الثاني: الأنساب 


عصر سنحاريب نحو 4لا" 1۷١‏ ق.م. وهو العصر 
الذي يوافق وجود مخلّفات ثقافية تركتها القبائل الإرمية 
هناك بعيد انهيار دولتها التي تأسست في بابل زهاء 
۰ ق.م.» ونحن نعلم أن العربء آنذِء کانوا يكتبون 
بالإرمية التي حلت كلغةٍ عالمية محل الا کديت ولكن مع 
استخدامهم للهجاتهم احلية في الحديث والبادلات الكلامية 
اليومية حتى عام ۸۰۰ ق.م. لد «سفر طوبيا» التوراتي 
یستند كلية إلى أسطورة أحيقار التي یُعرّفها ب «قصة 
أحيكار الحكيم»» وقد تُثر على نسخة من هذا السفر في 
مستوطنة يهودية صغيرة في مصر تُدعى «أليفانتين» تعود إلى 
نحو ٠٠٠‏ ق.م.» وفي هذه النسخة التي أخذت طريقها 
إلى الكتاب المقدّس لليهودية كجزء من أسفاره التي حژرها 
الكهنة» يتحول «أحيكار» إلى ابن أخ لطوبيت بدلاً من أن 
يكون ابناً لأخته. كما هو الحال مع لقمان» على أن 
الأحداث ذاتهاء تدور في البلاط الآشوري (بلاط 
سنحاريب) بكل ما فيها من مفارقات وجکم وأمثال. یفنم 
كاتب السفر نفسه على أنه أحد اجلژین إلى نينوى واه من 
سبط نفتالى» جدّه الباشر الذي انفصّل عن داود. وعاش 
كنب تسف الأحداث المأسوية في آشور عندما قُتل 
شلمانصّرء وتولى ابنه سنحاريب الحكم في البلاد» وفي هذا 
العصرء أصبح (أحيقار) هو كاتب السجلات الالية والإدارية 
في المملكة» وله فضلاً عن ذلك» نفوذ قويّ في البلاط. في 
هذا الإطار يقدم كاتب السفر نفسه على أنه ابن أخي 
أحيقار (أحيكار) الذي كان حكيماً (وغقیما). بینما تقول 
النسخة الإرمية أنّه: كان رجلاً عقيماً تبنى ابن أخمت له 
يُدعى «نادان»» فيما تقوم النسخة العربية بجعله نتاج لقاء 
مُحرم (زواج) بين لقمان وأخته» حيث تنجب منه ابنأ هو 


fo 


أحيقار 
«... فمَلَكٌ آسرحدون ابنه 
مكانه. وول أحيكار ابن آخي 
عنائيل على جميع حسابات 
مملکته» وكان له سلطانٌ على 
جميع الشؤون الإدارية. 
فتوسّط لي أحيكار فُعدث إلى 
نينوى. ذلك بأن أحيكار كان 
رئيس الشقاة وأمين السرٌ 
ورئيس الشؤون الإدارية 
والحسابات على عهد 
سنحاريب ملك آشور وقد 
ثبّته في مناصبه وكان 
أخي.-». 

(سفر طوبیا: ۰۹/۱ ۲۲) 


حكم لقمان (أحيكار) 

(وهب بن منبه: التيجان) 

«... قرات عشرة آلاف حكمة 
من حكم لقمان». 


1۳۹ 


(لقيم) الذي يصبح لقمان خاله ووالده في الآن نفسه. 

في الأسطورة الإرمية يدير (نادان) لخاله أحيقار مكيدة 
وذلك عندما يقوم بكتابة رسالة إلى فرعون مصرء خصم 
سنحاریب وعدوّه موقعة باسم خاله الحكيم» يطلب فيها 
منه التعاون ضد الآشوريين لخلع حكمهم. ولأن الأسطورة 
الإرمية تدور في أجواء من الطرائف والمكائد والأمثال» وهو 
الأسلوب الأدبي السائد والمفصّلء آنذاك في الشقافة 
الآشورية» فقد تضمنت حدثاً طريفاً: لد وقعت الرسالة في 
يد الملك الآشوري الذي طلب - أنئذٍ ‏ إلقاء القبض على 
الحكيم ثم تمضي بعد ذلك الأحداث لتكشف الحقيقية 
ويظهر الحكيم البريء ویْقتض من (الحكيم الزائف) ابن 
الاخت التأمر. 

تست هذه الأساطير» سواء أكانت إرمية» أم آشورية أم 
توراتية» أم عربية) أم يونانية» عن حکیم وابن آخته (أخيه)» 
إلى الأدب أكثر ما تنتسب إلى التاريخ» وهي تصوّر جوانب 
مختلفة بروح الفكاهة والحكمة» من الحياة الاجتماعية 
والتقاليد الثقافية, كما تفشر أشكالاً باطلةً من الزواج... ولا 
بد أن المؤوية العربية عن اطلاع النبئ كك على «مجلة 
لقمان» التي تتضمن أمثاله وحکمه. صحيحة من زاوية أن 
العرب احتفظوا بنسخ من الأسطورة الأدبية القديمة, 
واستمروا في تداولها بوصفها جزءاً من أدب شعبي غني 
بالعبر والمواعظ 

ليس مهماً البحث عن الأصل والأسبقية» وما إذا كان ثمة 
(أسطورة أم) انبثفت عنها هذه الأساطيرء بل الهم هو 
اكتشاف التمائل في الدلالات فيها بما هي أدب شعي لأن 
موضوع (الخيانة) من داخل البلاط سوف يظل مستمرا إلى 
وقت طويل حين يُعاد إنتاجه مع العصر العباسئّ في صورة 
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خيانة يرتكبها وزير عباسي لا وجود له دُعي ب (ابن 
العلقمی) ودارت حوله أساطير عدّة. وفى بعض جوانب هذا 
التصوير للحياة الاجتماعيةء تدور الأسطورة حول نمط.من 
الزواج الزائل قوامه (الزواج من الأخت)» ولأجل تحريمه 
وإبطاله جرى وضع ابن الأحت في صورة الغريم الذي يدير 
المكائد لخاله. إن هذا الصراع الرمزي بين الخال وابن 
الأحت» والذي صوّرته الأساطير عند سائر القبائل البدائیق 
هو موضوع محوري درسه علماء الأنثروبولوجيا مراراً (مثلاً: 
راد كليف براون. وج. جودي: الخال وابن الأخت في 
غرب أفريقيا: 6۱۹۰ كما أن التوراة تكقّلت بسرد جانب 
من هذا الصراع الرمزي» في مرويتها عن نزاع يعقوب مع 
خاله (لابان)» عندما أراد الزواج من راحيل فزوّجه ليكة» ثم 
قام يعقوب بخداع خاله» بعد ذلك» عند توزيع الأغنام 
یاعطاء خاله الحصة الرديئة منها. 


يكشف تحلیل أنساب لقمان امضارية, والخيالية» أن الأصل 
في أسطورته» هو مأثور عربي قديم تشظی إلى معانٍ أدبية 
فيها دلالات متنوع متجاورة ومُتعايشة» ولكن قابلة تجريدياً 
في الآن ذاته» لأن تُكوّنَ أساساً منفصلاًء وبُنِيَةَ مستقلة 
تسمح بإنشاء وتوليد صور جديدة تتوازى فيها فكرة 
(الغقم) مع فكرة وجود ج من القحط واجدب» وفكرة 
خيانة ابن الاخت لاله (الأساس القديم لفكرة قتل الاب) 
وخداعه وتوريطه» مع فكرة استيلاء الأخ على الارث 
الجدسي للأب بالزواج من الأحت. والقاسم المشترك في 
شخصيات لقمان وأحيقار وإيسوب» هو الصراع الرمزي بين 
الحكمة الحقيقية والحكمة الزائفة» فعند العرب تكمن عظمة 
لقمان في حكمته (أيّ في لسانه»» وعند اليونانيين تكمن 
عظمة العبد إيسوب في لسانه العذب والجميل» ولنلاحظ أن 


۰:۳۷ 


لقمان 
(سورة لقمان: ۱۳) 
يعظه يا بُني لا شرك بالله إن 


الشرك لظلم عظيم». 


لقمان واخته 

«في الاساطير اليونانية تعشق 
ميليش آخاها كونوس 
فتلاحقه. كمايظهر في 
القصص الشعبية في صورة 
عبد حكيم يُدعى إيسوب». 
وعند الثعلبي (54؟): 

قال مجاهد: «كان لقمان عبداً 
أسود عظيم الشفتين. وعن 
ابن المسیب: إن لقمان كان 
عبدا حبشيا. وعن أبي هريرة: 
مر رجل بلقمان والناس 
مجتمعون علیه. فقال: آلست 
العید الأسود؟». 


شقيقات قریش 


۰.۳۸ 


العرب يصوّرون لقمان على أنّه کان عبداً توا (أي آسود. 
كما عند المسعودي مثا كما أله عند الجاحظ مثال 
الحكمة ونموذجها (البيان والتبيين: ۱: ۸۸۰ لأن العرب 
كانت تعظم فيه اللسان والحلّم. 
هذا التشظي في صورة لقمان العربي والاضطراب في نسبه 
مردة أنه شخصية أدبية دخلت حقل التاريخ والأنساب» فهو 
حکیم» وعاهر (زانٍ بزواجه من أمته)» يمني وآشوري وبابلي 
وتوراتي ويوناني» زاهد وعبد» وملك وصاحب نفوذ في 
البلاط. 
وكما قام اخیال اليمنئ بامتصاص شخصيات يونانية من 
العصر البطولي وأعاد تنسيبها إلى التاريخ القديم الخاص 
باليمن» على غرار ما فعلت أثم أخرى» مع الاسكندر 
القدوني فقد جرى ضبط صورة (لقمان أحيقار أحيكار 
أيسوب) لتلائم بيكة عربية وتصبح جزءاً عضوياً منها (في 
المؤويات اليمنية يصبح لقمان صاحب إبل كما في أسطورة 
لقمان وبراقش وهما معاً يحتفلان بولادة طفلهما بذبح 
الابل). وفضلاً عن ذلك كله فان الفكرة الجوهرية عن 
لقمان تقول إِنّه أول من سنّ قانون تحريم الزناه كما في 
أساطير خيانة زوجة لقمان له» مع أخيهاء بل وخيانة 
زوجاته» كلهنٌ؛ له. 
في الأسطورة التي رواها وهب والبيهقي والأندلسي 
(التيجان: ۰۷۱ نشوة الطرب: ۱۰۷) يظهر لقمان ضحية 
خيانة زوجته له عندما يأتي زوار غرباء من قبيلة بني كركر 
وهم من العماليق: 

«ثم وصلوا إلى لقمان وآمنوا على يده» وأقاموا في 

جواره إلى أن عشق السميدع سيدهم سوداء بنت 

مامة زوجة لقمان». 
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وحين اكتشف لقمان الخديعة وأرادٌ قعل الزعيم الخائن؛ 
قالت له زوجتة سوداء: 

ولا تقتلة. إنه أخي. فقال ‏ لقمان -: رُبٌ أخ لك 

لم تلده أمك. وأخرجهما ورمى بهما من أعلى الجبل. 

فكان أول من رجم في الزناه. 
وهذه إشارة صريحة عن (الزنا) القديم الذي كان ممارسة 
شائعة في «مجتمعات الإبل» قبل أن تعرف الختان والتشریع 
الديني والانتقال إلى مأدبة طعام طاهرة ومُقدّسة. 
على هذا النحوء تبدو قوائم الأنساب اليمنية (القحطانية) 
مشلها مدل قوائم الأنساب العدنانية» والتوراتية» وکأنها 
ارتوت من نبع واحدء هو: الموؤويات والأخبار عن أنماط من 
الحياة» وعن صور أدبية شعبية لأبطال لهم حروب أسطورية. 
إن أساطير داود وسلیمان التي وردت في التوراة» ممائلة 
لأساطير ملوك اليمن» كما أن نشابة اليمن يجعلون من داود 
وسليمان ملكين ينين وفي عداد قوائم أنسابهم. 


۹ 


نقد ابن الاثير للحوادث 
والانساب 
«ان ابن إسحق ‏ في السيرة 
النبويّة ‏ وغيره انه ملك 
البلاد المشرقية. فليت 
شعري إذا كان هذا تبغ ف 
ايام قباذ فلا شك أنّ تبعا 
الآخير الذي أخذ منه اليمن 
يكون في زمن بني أميّة 
ويكون ملك الحبشة اليمنَّ 
بعد مدة من مك بني العباس 
ویکون اول الاسلام من 
ثلاثمثة سنة من ملکهم أيضاً 
مما بعدها, ليستقيم هذا 
القول. ثم إنّه قال (أيّ ابن 
إسحق) أن عمر بن طلحة 
الانصاري خرج إلى تبّع. 
وعمرو هذا قيل إنّه آدرك 
النبي 5 شيخاً كبيراً. ومن 
الدليل على يُطلانه أن 
المسلمين لما قصدوا بلاد 
الفرس ما زالت الفرسٌ تقول 
لهم عند مراسلاتهم 
ومحاوراتهم لي حروبهم كنتم 
أقل الامم شاناه. 

(الکامل: ۱: ۳۰۳ ط. لایدن) 


1[ 
«أدب المثالب» وأنساب العرب 


لد نقد قوائم الأنساب العربيةء والتشكيك بوجود 
شخصيّات تاريخية بل واخراج بعضها كلياء من التاريخ» قد 
لا يكون» تماماًء عملاً جديداً والمسلمين» كانوا باستمران في 
وضع أفضل مثّا نحن المعاصرين» بتوجيههم نقداً لاذعاً لهذه 
القوائم» بل والتدقيق في أكثر القوائم «قداسة» وتجريحها 
وتعديلها. ويبدو أن العرب والمسلمين تقدّمواء في هذا 
الاطان أدباً متكاملاً يكن تسميتةٌ ب (أدب الغالب)» أي 
الأدب الاجتماعي (الأنثروبولوجي) الذي يارس سلطة فاعلة 
على (نصوص) آخری» ويقوم بالاشتباك معها وتصحيحها. 
وعلى الرغم من احاولات الفاشلة لإعاقة :هذا النوع من 
(الأدب) من الاستمرار والتطوّر كأساس لأنكزوبولوجيا 
عربية كلاسيكية؛ فانه قدّم ماذج زفيعة في الجرأة والقدرة 
علی تناول التاریخ» بوصفه مجالا حيوياً من مجالات النقد 
الأدبي. 

في فهرست ابن النديم (Y4)‏ وابن الكلبي (مثالب العرب: 

4 وسواهماء یکن لنا أن نطلع على قائمة واسعة بالکتب 
التي ألفها العرب عن أنسابهم وأحضعوا فيها القوائم القديمة» 
للنقد» مثلا: أحمد بن محمد الجهمئ في كتاب (المثالب) 
الذي يتضمن فضلاً عن ذكر الأنساب ومثالبها» سردا 
بأخبار الصراعات الدائرة حولها. وكتاب ابن عمار الثقفيّ 
المستى ب (مثالب أبي نؤاس) وهو تكملة لكتابه الأسبق 


ابن الأثير: (إضافة) 

«.. على أنَّ أصحاب السِيّر قد 
اختلفوا في تُبّع الذي سار 
وملك البلاد اختلافاً كثيراً 
فقيل شمر یرعش وقيل ثبع 
اسعد وأنه بعث إلى سمرقند 
شمراً ذا الجناح.». 


۰:۲ 


(مثالب معاویة) (الفهرست: ۱17 وکتاب محمد بن 
علي الأصبهاني العروف ب «أبي محسّینْ» والذي دعاه 
ب «مثالب ثقیف وسائر العرب»» و کتاب آبو عبيدة الميمي 
الذي يُعرف ب «مثالب باهلة» أو «کتاب آدعیاء العرب» 
كما عند ابن النديم (۵4)» وکتاب آبو عمر (العنبري) الذي 
يُدعى كتاب (الزناة من الأشراف وذكر أدعياء الجاهلية ‏ 
ابن الكلبي: 77). وفضلاً عن هذه الكتب» ظهر كتاب 
(الشحاقات والبغائين) لأبي العباس الصيمريٌ. ويزعم أبو 
تمتيدة البكري في شرح أمالي القالي أن كتاب (مثالب 
العرب) المنسوب لابي عبيدة مُعمّر بن المثنى (ت: ۲۱۰ 
ه) أصله لزياد بن أبيه» واه وضعه بُعيد استلحاقه بنسب 
سفيان» وقد تحامل عليه صاحب (بلوغ الإرب: ۲: 65۰ 
فقال عن ابن المثنى رن جدّه كان يهودياًء وان كتابه في 
مثالب العرب صَدَّر على خلفية كونه دَغيا نتسب إلى تيم 
فيما هو يهودي. ولأن اا نات تلازمت مع أغاط من 
الزواج» كما عند سائر الجماعات» فان نقدها يبدو مستحیلا 
من دون تفكيك بنى الزواج القديم عند العرب» كما عند 
الجماعات الأخرى. 
أ الزنا 
يروي ابن الكلبي (مثالب العرب: ۷۰) عن أبيه (الكلبي) آن 
م خولة وهي «مليكة» بنت خارجة» كانت زوجةً لزيان بن 
سكار. وعندما مات زان خلف عليها ابنه منظور (المسند: 
6 ۲۹۰ أسد الغابة ۵: ۲۷۲) فسمع عمر بن الخطاب 
بأمر هذا الزواج من امرأة الاب فبادر إلى استدعاء منظور 
فقال له أمام المسلمين: 

«.. يا منظور تروجت أَك! قال: وهل يتزوج الرجل 

بأمه؟ قال عمر: نعم. امرأة أبيك أنمنك. أما علمت أن 
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الله حرم ذلك؟ قال منظور -: لا والله. قال عمر: 
وبلغني أنك شربت الخمر. قال: نعم». 

فأخذه عمر إلى قبر زيان والده» عند العصرء وطلب منه أن 
يُقَسمَ أنه لم يكن يعلم أن الإسلام حرم الزواج من نساء 
الأب ثم خلى سبيله شرط أن يُطلّق (مليكة). فقال منظور 
بعد ذلك وهو يتذكر زوجته (امرأة أبيه): 
«ألآ لا أبالي اليومَ ما فعل الدهرٌ 

إذا ذهبت متي مليكة والخمز 
فان يكن الام فرق بيسا 

فحت ابنة ی روضح الفجرٌ 

ولا ضمٌ في بیت على مغلها سوه 
وقد لاحظ نولدكه (آمراء غسان: 4۳) هذه الواقعة استناداً 
إلى الأغاني (۱۱: )٠١‏ في إشارته إلى هذا النمط من 
الزواج الذي يُعرف عند العرب ب (زواج الضيرن) (أو 
القت). وكنا أشرناء في موضع آخره إلى واقعة مائلة بطلها 
الشاعر الشهیر عمرو بن معد يكرب» وإلى سواها من 
ا آهمية الرواية الانفة كين رو وقعت في 
انمط من الوح وذ کل سيق . بعدد (ت: 
۳۳۰ ه) بعص أغاط الزواج عند العرب وبتوقف عند غط 
منها يُعرف ب «الاشتطراق» قوامة أن المرأة تذهب بعلم 
زوجها وبموافقته» إلى رجل وتطلب منه أن «تُشتطرقه) وهو 
ما يُعرف ب «الاشتبضاع» الذي كان شائعاً في الواسم عند 
قريش في الجاهلية. . وفي روایته عن هذا الزواج استند الزهري 
إلى ابن الب وميك ين اسف اخزومی: ۱۳ - ٩٤‏ 


٤۳ 


هذيل تطلب من النبيّ 

إجازة الزنا 

(حسان بن ثابت): 

سالت هذيلٌ رسول اللّه فاحشة 
ضلْت هذیل بما قالت ولم تُب 

سالوا نبيّهم ما كان مُخْرِيهم 
حتى الممات وکانوامُرة العرب 


هم الفقيه العلآمة» ملاحظاً المعنى اف في كلمة (طرق) 
المستخدمة لتوصيف هذا الزواج. إن كلمة (طزق) مُستّعارة» 
في الأصل» من ممارسة شائعة في «مجتمعات الإبل) بوجه 
الحصرء اد يطلب رجل من آخر أن یره الفحل من ابله 
لكي (ِيَطرْق) به الإبل التي يملكها ويريد لها نسلاً حسنا. 
ومن الواضح أن استعارة الممارسة» ثقافياً» عبر استخدام 
تعبيرها اللغوي في عالم الانسان؛ مع أنها تخض عالم 
الحيوان» وفي حقل الانجاب نما دنل على عمق الانتقال 
وجذريّته من الطبيعة إلى الثقافة. وفي هذا النطاق يروي ابن 
الكلبي (مثالب العرب: )۸٩‏ كيف تزوج حكيم ابن حرّام 
من زوجته (أم هشام) إِذْ مرف حكيم بأن لا عقب له را 
أولاد له) ولذا جاءته امرأة: 

«وکانت بَعْياً. فأتث حكيم بن حرّام فقالت: يا 

حكيم. اي امرأةٌ في شب قومي ولي مال وقد 

أحتني قومي. وقد جتتّكٌ لشرفك أن تطوقني. فوقع 

عليها فجاءت بهشام سفاحاً فاستلحقتة). 
كان الاستلحاق في النسب. جزءاً عضوياً من ثقافة راسبة 
تعترف القبيلة به, لأنها ترى في المولود ابنها. وفي حالاتِ 
غير نادرة تقع منازعات بين الأفراده من بطون شتى من 
القبائل» تدور حول هذا المولود» الذي تَشتثفه القبيلة لأجل 
الیش في شأنه وتلعب دور الم في تحديد شجرة نسبه» 
كما حدث مع أبي طالب | يزعم ابن الکلبی أن جدلا 
ار ین أن طالب وشخص آخره حول ابن يُدعى «طليق) 
ولد من بغي فادعاه أبي طالب. وقد استخدم معاوية في 
إطار حربه التشهيريّة بعلي بن آبي طالب. هذه الواقعة 
مُعوضاً بنسب علي ومشككاً بنسبته إلى قريش» ورد علي 
من جانبه بغضب قائلاً: «ليس الهاجژ كالطليق ولا الصریخ 
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کاللصیق» وهي إشارة تتعدى نطاق التلميح بأن سرة معاوية 
كانت من الطلقاء» الذين عفا عنهم اللبي حين دخل مكة 
منتصراً إلى التشكيك بنسب معاوية. لقد دارت حول 
نسب معاوية شكوك لا حصر لهاء منها ما يقع في نطاق 
التشكيك بوجود شخص حقيقي اسمه (أمية) الذي ید 
الأب الأعلى لأسرة أبي سفيان. والحقيقة أن المستشرقين 
الذين شككوا بوجود لأمئة) استندوا إلى تشكيك قد عند 
القبائل العربية بوجوده. 
في شرحه (لنهج البلاغة) ينقل ابن أبي الحديد عن 
(الأغاني) رواية دغفل بن حنظلة آهع نسابي العرب (ت: 
۸ ه) عندما سأله معاوية عن (أمئة): 

«قال معاوية: أفرأيت أُمئة؟ قال: نعم: قال كيف رأيته؟ 

قال: رأيتةٌ رجلاً ضفیلاً مُنْحنياً أعمى يقودة عبدة 

ذكوان. فقال معاوية: ذلك ابنه أبو عمرو فقال: دغفل: 

نتم تقولون ذلك. أما قريش فلم تكن تعرفه إلا عبده». 
لكن رواية ابن أبي الحديد هذه (نهج البلاغة: ۳: 455) لا 
تبدو معقولة» ولعلّها وضعت في إطار الحرب الكلامية بين 
الخصمين علي ومعاوية» لأن دغفل المتوفي في 1۸ ه 
يستحيل أن يكون عاش في عصر واحد مع (أميّة)» إذ هناك 
لا أقل من أربع أباء متعاقبين قبل أبي سفيان والد معاوية. 
ومع ذلك فإن مجرد استخدام (مادة موضوعة) أو مُختلقة 
في إطار الصراع السياسي واطربي بين المعسكرين» يُدَلْلُ 
على أن مسألة التشكيك ب لأميّة) كانت ته تثید قلق الخليفة 
الداهيةء الذي سأل النشابة» بالفعل أن يضعوا له وصفاً 
لائقاً ب (أبيه الأعلى). وعند المسعودي (۱: ۳۳۹) مزاعم 
ممائلة عن (أميّة) إذ أورد رواية عن لقاء جمع عثمان بن 
عفان ورجل من حضرموت قيل له ثه رجل يُحدّتُ عن 


التجاني عن الحصري 
في (زهر الآداب) ۱۸۳: 

«.. قال هشام بن عبد الملك 
لزيد بن 0 

قال زید: قد كان سا بن 
إبراهيم ‏ ع ابن أمة». 


(عن مالك بن اتس): 

«کان القاسم بن محمد بن 
أبي بكر الصديق وسالم بن 
عبد الله بن عمر بن الخطاب 
وعلي بن الحسين بن علي بن 
ابي طالب من أيتاء 
السراري». 


شقیفات قريش 


آلقاب القبائل 
«خُزاعة: بنى حارثة بن عمرو 
بن عامر من الأسد بن غوث 
آمهم: خُنْدف. 
سْمَّیت خُرّاعة لانهم انْخَّرْعوا 
- تأخروا - أو انحازوا صوب 
بطن ملا في مكة. 
كنانة: ولد مدركة بن الياس 
أمّهُم: عوائّة. ولدت له النْضْر 
وام النّضر: يرّة. 
أزدشنوءة: أمّهم: هالة بنت 
شوید. سموا شنوءة لشنآن 
كان بينهم (الشنان: البغض). 
لۇي بن غالب وقيم بن 
غالب: أمّهما سلمى بنت 
عمرو الخزا اعي». 

(ابن هشام: ۱: ۸۰) 


٤٤“ 


الملوك والأخبار في ما مضى فسأله عثمان: 


«أفرأيت أُمئة؟ قال: نعم. رأیث رجلاً دمیماً قصيراً 

أعمى يقال إِنَّ فيه نكداً. فأمر عثمان يإخراج الرجل». 
مثل هذه المزاعم, التي لا صحة لهاء لأن لا أحد يتوقع من 
رواة أخبار أو نشابة في عصر عثمان أو معاوية (4۰ ه) 
معرفةٌ حقيقية ومباشرة ب (بطل) أو (أب أعلى) لأسرة 
كبيرة» بسبب الفارق الزمني الشاسع» قد تكون بالفعل» من 
(بقايا) مواد تشهيرية شهدتها ميادين الصراع بين علي 
ومعاوية» ولكنها مع ذلك» وفي الأصل» من بقايا شكوك 
كانت تدور في عالم الأنساب عند القبائل. إن الإشارة ة إلى 
وجود (ذكوان) المدّعى أنه (عمرو) يقودٌ د رجلا أعمى» غالباً 
ما أستخدمت في سياق التلميح إلى الأصول اليهودية لأسرة 
(ذكوان) ا مسلمة» بالقدر نفسه الذي استخدمت للتشهير 
بمعاوية والتشكيك بنسبه. وزعم الرواة أن معاوية» الذي 
انتابه القلق جراء عدم حصوله على شهادة شاهد حي 
یصف له (أميّة) استدعی دُفافة بن الوليد» وکان شيخاً مسا 
ليسأله السوّال ذاته: 

«أدرکت بني وائلة ثلاث مرات - أيّ: ثلائة قرون - 

فهل تذکر أميّة؟ قال: نعم. رأيتةٌ أعمى يقودةٌ عبد الله 

ابن ذكوان یطوف بالبيت. فقال معاوية: اسكتٌ قد 

جاء غير ذلك». 
إن رواية السمعاني هذه (الأنساب: ۱: ۹ ) وكذلك 
ابن الكلبي (مثالب: ۲۸) تبدو رواية متشظية عن رواية 
أخرى بسبب التمائل الشديد بينهاء وبين الرواية المنسوبة إلى 
دغفل بن عنظلة. ومع ذلك فإنها تفضح عن حقيقة مةه 
هي أن الخليفة الأمويٌ بذل جهدا هائلاً لامتلاك شهادة حیّة 
عن (الأب الاعلی) للأمويين من دون جدوی» وکان هذا 
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مستحیلاً لسبب بسيط» هو أن (أمية) شأنه شأن (الألقاب) 
الأخرى التي حملتها بطون وقبائل وجماعات» لم يكن اسم 
علم دال على شخص بعينه» بل كان لقباً تسشت مت الجماعة 
به. ولیس دون معنى أن معاوية تلقى - ذات يوم في بلاطه 
- رثا وقحاً من زعيمٍ قبلي رغب في السخرية ننه جين 
قال هذا (وما أمكة 0 تصغير أمة) وهذه إشارة مفتاحية 
مهمة لأنها تلمح إلى أن العرب كانت تدرك العنی 
الحقيقي لألقاب قبائلها. وفي تقديرناء أن مت التي هي 
تصغير (أمة)» لا تعدو أن تكون أكثر من لقب لجماعة 
تسکت بو ا ماما كما ت لخری 
بحث الخليفة عن شاهد عیان يؤكد له اتصاله أو مشاهدته 
ل مت يبدو عقيماً إلى النهاية. 


ومهما يكن من آمن فإن بعض الإخباريين (ومنهم 
المسعودي) ربط على نحو مُخْزٍ وغير لاثق أو معقول بين 
وجود شخص آسمه (ذ کوان) وبين مراع سخيفة جن 
أصول بهودية للاسرق لآن السجال حول الانساب» عندئذه 
یکون قد تخطى بالفعل أغراضه الوجیهة. ومن غير شك 
فان المسعودي المؤرخ الحصيف» لم يكن بريغاً في مَرویاته 
عن أسرة معاوية من عصبيّته المذهبية» وهذا ما يُعابُ علیه 
بالفعل؛ لأن التاريخ يُلزم المؤرخ بالحيادية. على أن هذه 
العصبيات المذهبيةء التي جاءت تاليا لتستكمل عصبیات 
قبليةٍ سابقة ولاحقة» وتقوم بمعاضدتها وتوطيدهاء لم تكن 
لتحجب مع ذلك. إمكانية النظر إلى الحاجز الشفاف الذي 
يفصلها عن المادة الجوهرية والعضويّة, في النسيج التاريخي 
للروايات عن الأنساب» ولا كذلك - النقاش الخضب 
الذي استعی أنثذٍء بين القبائل السلمة» بل هي كشفت 


44۷ 


من عيصو ويعقوب إلى عبد 
شمس وهاشم 
«وكانا توأمین. فولد هاشم 
ورجله في جبهة عبد شمس 
ملتصقة فلم يقدر على نزعها 
إلا بدم فكانوا يقولون: 
سيكون بين ولدهما دماع.-». 
(ابن هشام: ۱: ۹۷ - هامش) 
- قارن مع ولادة عيصو 
ویعقوب في التوراة - 


ابن الزنا: مَزوية يفتاح 
الجدعادي في التوراة 
«... وكان يفتاح الجلعادي 
محارباً باسلا وهو ابن امراةٍ 
زانية ولدتة لجلعاد. ثم ولدت 
لجلعاد زوجتة بنين. فلمًا كبر 
بتى هذه المرأة طردوا يفتاح 
وقالوا له: ليس لك ميراتٌ في 
بيت أبينا لانك ابن امراو 
آخری...». 

(قصاه: ۷/۱۰ ۷/۱۱) 


۰:۸ 


بجلاء مدهش عن أنماطٍ منسيّةٍ من الزواج القديم» لعبت 
دوراً حاسماً في بلورة قوائم الأنساب كما وصلتنا منذ 
الإسلام المبكر. 


وفي أساس هذه الأتماط» الزواج الأكثر طغياناً وشيوعاً وألفة: 
الزنا. ولکن: 2 يمكن تفسير هذا الك الهائل من الولادات 
الناجمة عن (الزنا) في الجاهلية؟ وم م کن تفسير قبول هذه 
المارسة من جانب القبائل؟ من در فهم هذا العدد 
الكبير من الروايات التاريخية المؤكدة (مثل واقعة استلحاق 
زياد) والتي تشير صراحة إلى وجود نظام جنس متكامل 
قوامه (الزنا)» من دون وضعها في إطارها التاريخي الصحيح 
بوصفهما بقايا زواج زائل يُعرف ب (تعدّد الأزواج) كان 
سائداً في النظام الأمومي» وهو انقلب» مع السيطرة النهائية 
للنظام الأبويّء إلى «تعدّد الزوجات». لقد كان هذا النمط 
من الزواج» الذي يصبح مموجبه الولود ابناً للقبيلة ویحمل 


اسمهاء في الأصل البعید» e‏ من نظام جنسي متعدّد 


الأطياف» ولكن مع تحلّل هذا النمط وتفسخه بمرور 
الوقت» لم تبق منه سوى مظاهره الخارجية والسطحية» أيّ: 
الزنا واستلحاق المولود. وبالفعل فإن الأصل في الزنا 
كممارسة وضعتها القبيلة في إطار نظامها اجنسی» ورأت 
إليها على أنها طبيعيّة ومقبولة أنه كان ذات يوم بعيد ‏ 
نمطا من تعدّد الأزواج يقوم الأفراد بموجبه بالزواج من امرأة 
واحدة» ويصبح فيه الولود ابناً للقبيلة. إن التناظر المثير بين 
مؤويات التوراة عن (أبناء الزنا) والزویات الإخبارية العربيق 
لا يقعٌ إل داخل هذا الحيز من النظام الجنسئ القديم. وإذا 
كان بعض السلمین المعاصرين» یتحزجون - اليوم - من 
تناول أو ذکر هذه الأنواع من النكاح وما نم عنها من 
ولادات» لرجالٍ احتلوا مكانة رائعة» فان المسلمين الأوائل» 


القسم الثاني: الأنساب 


على العكس من ذلك تمْتَعوا بثقافة التاريخ وحشه عبر 
سجالهم العلني عن أنسابهم وعن (أمهاتهم) اللواتي كن 
بغايا في مكة» فعندما أثيرت - مثلاً ‏ مسألة نسب عمرو 
بن العاص في ديوان الخليفة عمر بن الخطاب» لم يجد 
المتساجلون» قطء أدنى حرج في رواية مَروية (قد تبدو لنا 
جارحة بسبب (اختلاف الثقافة) عن الخلاف القديم الذي 
نشب حول أبوّة عمرو بن العاص. يروي ابن الكلبي 
(مثالب: ۷۸ أنّ سئّة من رجالات قريش اختلفوا وتنازعوا 
في ما بينهم على نسب (عمرو بن العاص) كل يدَعي أنه 
(ابنه). كانت ام عمرو (من بني أسد) بغيا في الجاهلية من 
بغایا مکة: 


2000 00 او : 4 ۳ 

«فوفع عليها العاصٌ بن وائل في عدةٍ من قريش منهم 
أبو لهب واميّة بن حلف وهشام بن الغيرة وابو 
سفيان بن حرب في ظهر واحد فولدت عمراه. 


وفي أثناء هذا الجدل» زعم أبو سفيان أن (عمرو) ابنه» ولذا 
طلب العا بن وائل شهادة المرأة البغي» وهذه ردّت 
بالقول علناً إِنّه ابنّ للعاص. وعندما شغلت بعد ذلك عن 
سبب اختيارها له دون أبى سفيان قالت: «کان العاص ينفقٌ 
على بناتي ولو ألحقعة بأبي سفيان حفث الضيعة - أيٍّ 
ضياع حقوقها». لقد أصغى عمرو بن العاص بنفسه إلى 
هذه الرواية في ديوان عمر بن القطاب» حتى إِنّه» وفي إطار 
السجال حول نسبه» قال باعتداد: إِنّي والله ما تأبطتني 
الإماء. ولا حملتني البغايا في غبرات المآلي. فما كان من 
عمر بن الخظاب لا أن رد عليه: «ما هذا بجواب؟ ان 
الدجاجة لتفحص في الرماد» فتضع لغير الفحل؛ وإنما تسب 
البيضةٌ إلى طرقها». 
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عبد الث في الكعبة وفاطمة 
١‏ ده 07 

«ثم انصرفٌ عبد المطلب 
آخذاً بيده ابنه عبد اش, فمرّ 
في ما يزعمون على امرأة من 
بني اسد يقال لها «أمْ قتال» 
بنت نوفل بن أسد بن عبد 
العزى وهي أخت ورقة بن 
نوفل - وفي روايات أخرى 
تدعی فاطمة الخثعمية - وهي 
عند الکعبة. 

ققالت ل «عبد اللء والد النبي 
ييه وکان صبياًء حين نظرت 
إليه: 

- این تذهب يا عبد اش؟ 

قال: آنا مع أبي. 

قالت: لك مثل الابل التي 
تُحرث عنك وقع علي (اي 


ضاجعني) الآن. 
قال: أنا مع آبي ولا استطیم 
خلافه. 


شم عاد في يوم آخر إلى 
المرأة ‏ فقال لها: مالك لا 
تعرضين علي اليوم ما كنت 
عرضت علي بالأمس؟ 
قالت: قد ذهبٌ النور الذي في 
ونوك قليس ال بك ضاجة 
اليوم». 
(الطبري: ۲: ۲ بلوغ الأرب: 
۱ ۰ ابن هشام: ۸ 
- 1۹( 


شقيقات فريش 
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ِنَّ الآيات القرآنية التي تناولت (الزنا) في مواضع عدَّة 
وحديث النبی (حديث الحجر: ابن عساكر 9: ۷۲ - ۸۰: 
الولدُ للفراش وللعاهر الحجر) تشیر؛ كلهاء إلى أمر واحدء 
هو أنٌ هذا النمط من (تعدّد الأزواج) كان سائداً لوقت 
طويل» وأنّ الإسلام جابه بقاياه في صورة ممارسة قوامها 
(الزن/» تماماً كما تشير إلى أنها موجهت أصلاًء إلى جمهور 
كان لا يزال یعده نمطا طبيعيًا ومقبولا (كما رأينا من رواية 
موفد النبي إلى الطائف حيث اشترطوا على عليّ بن أبي 
طالبء الأيمان بالإسلام لقاء منح خق الزنا). وثمة إلى 
جانب هذا کله واقعة معروفة جيداً في تاريخ الاسلام» هي 
بيعة النساء في مكة؛ إذ كانت هند (امرأة أبي سفيان وم 
معاوية) في عداد النسای فخاطبها النبي قائلاً: لا تزنين» 
فقالت: يا رسول الله وهل تزني اموة؟ 

إل فهماً أعمق لمغزى هذه الاستمرارية يتطلبُ وضع هذا 
النمط في إطار (الزنا) القديم الذي ارتبط بالعابد» وهذا ما 
يفشر لنا سبب وجود البغايا في مكة. إن الاشتباه بوجود 
بقايا من (بغاء مقدّس) عرفته مكة» في وقت ما من 
الأوقات» کجزء من الطقوس الدينية التي وصَمّتها ثقافات 
العالم القديم» ليس ضّرباً من الخيال» فالطابع الديني یکمن 
في جوهر هذه المارسة. لقد ثار الجدل بين المسلمين حول 
صكحة أنساب قبائلهم» لیثار آنكذِء موضوع الزواج الجماعي 
من امرأةٍ بغي» ولذلك كان لا بد من أن يستذكرواء في 
سياق اجدل. صوراً من حياتهم الجنسية المنسية وظمهم 
الثقافية والحياتية المستمرة. 

من بين آکثر هذه التُظم اثقاناً وشفافية كان نظام 
«الالصاق» الذي ظل باستمران في الجاهلية» تحت رعاية 
مباشرة من سَدَّنة الكعبة» الذين يشرفون على إدارة شؤون 


القسم الثاني: الأنساب 


معبوداتهم وخصوصاً المعبود الأكبر للعرب (ِمُبَلُ). يقوم 
نظام «الإلصاق» لفصٌ المنازعات القبلية بشأن الأنساب» أو 
لمغالجة أوضاع أفراد أو جماعات لا تملك نَسَباً صريحاًء أو 
هي انتسبت بحكم الإقامة والعيش المشترك مع قبائل أخرى؛ 
إلى بطون بعينها ویراد لها أن يتحدّد وضعها النهائي» وهذه 
مارسة رمزية جعل الإلصاق عملاً يتم بمباركة الالهة. وغالباً 
ما يجري ضرب القداح أو ما یعرف ب (الاستقسام) عند 
بل أكبر هذه الآلهة (الأزرقي: ۱: ۱۱۷ الأصنام لابن 
الكلبي: ۲۸). 


«ثم يقولون لصاحب القّداح: اضرب. فان حرج 
- منکم - كان منهم وسيطاًء وإنْ زج عليه من 
غی رکم - كان حليفاًء وان حرج - مُلْسّق - كان 
مُلْصّقَاً على منزلته فیهم لا تسب له ولا حلف». 


هذه القداح رلسهام) السبعة التي صرب في حضرة هبل 
ثدعی (العقل؛ نعم» لا » منکم» من غیرکم؛ ملصقء الیام) 
وهي كما یتضح من تنوعهاء مُصّئُمة لأغراض متنوعة وما 
يهمنا منها هو القدح الخاص ب (الإلصاق) لد هو يشير إلى 
أن القبائل عملت على معالجة الأوضاع الشادّة» الناجمة عن 
تباعد القرابات واختلاط الأنساب بسبب أماط الزواج» من 
طريق إيجاد (نظام إلصاق) أيّ: نظام إلحاق لأبناء القبائل 
من غير صرحاء النسب» في الى القبلية» بإيجاد وشائج 
جديدة أساسها الدمج» ولكن من دون حق الادعاء في 
الانتساب» ولذلك نشأت في امجتمع القبلي جماعات دُعيت 
ب (الأدعياء) في كل القبائل. وفي نطاق هذا ال فإن 
نظام الإلصاق يضمن حق البقاء داخل القبيلة» وتمكين 
الأفراد والجماعات من التصرف على أساس أنهم ينتمون 
إلى قبائل» ولكن مع یی حق الانتساب إلى شجرة النسب 
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الإلصاق 
«.. كان هُبَلُ من خُرَز العقيق 
على صورة إنسان وكانت يده 
اليمنى مكسورة فادر كتة 
قريش فجعلت له يداً من 
ذهب. وكانت له خزانة 
للقربان. وكانت له سبعة 
قداح يضرب بها. فإذا جاءوا 
قالوا: 
انا اختلفنا فهبٌ صراحا 
ثلاثأَيامُّبَل فصاحا 
المیثٌ وَالعَدْرةٌ والنکاها 
. والبرء في المرضی والصحاحا 
إن لم كَل فَمُرْ القداحاي». 
(الأزرقي: ۱: )۱۱٩‏ 


شقيقات قریش 


تسب المسيح 

«ابن يوسف ين عالي ين 
متّات بن لاوي - حتى يصل 
إلى يعقوب ‏ بن إسحق بن 
إبراهيم ‏ حتی يصل تارح - 
ابن ناحور بن اخنوخ بن 
يارد بن مهلئيل بن آتوش بن 
شيت بن دم 


. (إنجيل لوقا: ۲۲/۳ - ۳۷) 


مطاعن 
«قال ابن هشام: النمرٌ بن 
قاسط بن هنب بن أقصى 
بن جديلة بن أسد بن ربيعة 
بن نزار يُقال له: صهّیب 
ویقال: إنه رومي كان آسيراً 
في أرض الروم». 

(ابن هشام ١:3؟؟)‏ 
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الخاصة بهذه القبائل. وبرأيناء يقع هذا النظام في ضلب 
النظام الأمو مي المندئ حيث الأفرا اد هم أبناء أَمّ واحدة هي 
القبيلة. 

ب جدنا العوسج البريٌ 

بدءاً من القرن الأول الهجري بدأت عناية جديدة وخاصة 
بالأنساب» حفاظاً على القرابات الأسر ية من الضياع 
والاحتلاط» وهو مه بدا أن العرب بقدر اهتمامهم به 
فإنهم كانوا يرون فيه» هشاشة قابلة للاختراق تُضاعف من 
درجة تعقيده: لا الأنساب القديمة التوارئة كانت أسطورية 
ومثيرة للقحفظ. حتى لد النب كَل ظل شديد الحساسية 
والتحفظ حيال إلحاح النشابة» على مدّ نسبه الشريف إلى 
(عدنان)» وكان يعبر عن موقفه هذا بالتوقف عند (معدٌ) 
حين يعلد أنسابه. 


يروي الصا حي (الشامي) في (سيرة خير العباد: :١‏ ۳۵۰). 


«وفي نسب سيدنا رسول الله كله ما بين عدنان إلى 

إسماعيل فيه اضطراب شديد واختلاف. وقد اختلف 

النشابون في ذلك فذهب جماعة إلى أنه لا يُعرف 

وما استدلوا به ما رواه ابن سعد أن النبئ یل كان 

إذا نتسب لم يجاوز في نسبه معد ثم يسك فيقول: 

كذب النشابون». 
وفي هذا الإطار كان الإمام مالك متشدّداء وهو الذي 
خاض حرباً لا هوادة فيها ضد ابن إسحق راوي (السيرة 
النبوية) التي سجلها ابن هشام» لا ضد محاولات مد نسب 
النبي إلى عدنان» وحسب» وبل وضد كل محاولة للربط 
بين الأنساب العربية وآدم أو (سماعیل. فإذا شثل عن الرجل 
يرفع نسبه إلى آدم كرة ذلك: «فقیل فالی (سماعیل؟ فأنکر 


القسم الثاتي: الأنساب 


ذلك أيضاً. وقال: مَنْ يخبز به؟ وكره أيضاً أن يُرَع في 
نسب الأنبياء» مثل أن يقول إبراهيم بن فلان. قال: مَنْ 
يخبره به؟ ‏ الشامي: ۳۰۳». ولکن» ومع نشوء أو ظهور 
قوائم الأنساب» نشأت مشكلات ظاهرية متراكبة ومتداحلق 
جرى فيها ومن خلالهاء الارتطام بحساسيات ثقافية 
واجتماعية. وفي رأي ابن حزم (۳۸4 - 407 ه) فان 
العناية بالأنساب بدأت - عملیاً - مع الإسلام المبكر مع أمر 
النبي لحسان بن ثابت بأن يتوجه إلى أبي بكر الصدیق» 
الذي اعرف بكونه من كبار النشابة العرب ومن أهم 
رجالاتها في هذا الميدان» ليأخذ منه ومباشرةٌ» كل ما یتصل 
بنسب قريش» وذلك حين دعت الحاجة مع صعود دورها 
آنل كقوةٍ قائدة للإسلام؛ إلى تدوين أنسابها وحفظها في 
سجلات. 


ويبدو أن هذا الصعود التاريخي لقريش جلت معه إحساساً 
تقليدياً بالنشوة» مألوفاً ونمطياً کذلك حيث سارع النشابون 
(من قريش) إلى جعل نسب قببلتهم «مُقدّساً) بمدِّ حتى آدم 
صعوداً. ومن المؤكد أن تحاشي بعض كتب الأنساب المؤلفة 
في مطالع الإسلام الأولى» وبعدها بقلیل, ذکر أي شيء 
تقريباً عن «مناكح قريش» أيّ: أنماط الزواج العتيقة التي 
عاشتهاء مَرِدّهُ الحفاظ على روح (التقديس) هذه شبه 
الجماعية والمتَرِّفة لموقع هذه القبيلة بين الجماعات الصاعدة 
مع الإسلام. وحين ترك هذا الأمدُ دون أن بش أو يقتربَ 
منه اح فقد اقتربت منه» عندئذ وعلی الضد من كل 
التوقعات» وفي إطار توتر نمطي وتقليدي يختزن العصبیات 
التي جمها الاسلام» مطاعن قبليّة راحت تفتش في الأتماط 
القديمة للزواج عن (مناكح قريش)» التي خلطت أحسابها 
وأنسابهاء لتفضح ما دُعيء آنئذِء ب «مثالب» العرب 


for 


(المفصّل: ۳: )٤۹‏ 
«إن الفُرس كانوا قد آکرهوا 
جماعات من أسرى الروم 
الذين سقطوا في أيديهم على 
الاقامة في مواضع متعدّدة من 
جنوب العراق وساحل الخليج 
العربي والجزيرة. ومن هذه 
المستوطتات مستعمرة 
(»وصسة) التي کونها الملطيّون 


وقد استعريوا بالتدريج حتى 


«صاروا مع الزمن عرباً. 


ومون خلقاء الاسكندر في 
مصر ساحل الجزيرة الغربي 
بجالیات یی نانیه...». 


- بتصرف - 


تداخل الأنساب 

«وأمًا العربٌ الذين كانوا في 
معادن الخصب للمراعي 
والعيش من حمير وكهلان 
مثل لخم وجذام وغسّان 
وطيء وقضاعة وإياد 
فاختلطت أنسابهم وتداخلت 
شعو بهم». 

۷۵ وما 
الوسواس - في بني إسرائيل - 
مُصاحباً لهم فتجدهم يقولون 
هذا هاروني وهذا من نسل 
يوشع ومن عقب کالب وهذا 


را زال هذا 


العصبيّة ورسوخ الذّل فیهم 
منذ أحقاب متطاولة كثيرة. 
وقد علط الولید (ابن رشد) 
في هذا لما ذکر الحسب في 
کتابه الخطابة...». 

(ابن خلدون: المقدمة) 
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وعيوبها. بل وجرى التشكيك علناء مع احتدام الصراع ضد 
معاوية» في بعض الانتسابات الاعتباطية والانتهازية لفروع 
وبطون» ادّعت أن لها صلات دموية قريبة بقريش» كما هو 
الحال مع فرع (سامة بن لؤي) الذي رأت إليه قريش نفسهاء 
سي «مُختلقاً). ومن غير شك فان بعضاً من الشكوك 
الملقاة» كانت تصدر عن قبائل وجماعات ساخطة ومتضايقة 
من (احتكار) قريش للسلطة الدينية» وهو أمرٌ طالا أثار في 
الجاهلية؛ الحروب بين القبائل عند محاولة بعضها فرش 
السيطرة المطلقة على مكة. ولنتذکر أذ جَوْمُمْ 
العماليق عن مكة واستولت على المكان المقدس للعرب» وان 
محزاعة أزاحت جرهه وأن قريش أزاحت شُحرّاعة. هذه 
اروب کات حاضرةة بقوتها الرمزيته في ذلك البرم 
والضيق الذي عبرت عنه الجماعات امحتشدة في سقيفة (بني 
ساعدة) بعد وفاة النبيّ) ومسارعة قريش إلى الإعلان عن 
وضع يدها على (سلطة الإسلام)» حيث عنى ذلك؛ 
إجرائياً» حصر الخلافة في قبيلة واحدة. وبلغ الأمر أقصى 
درجات الضغينة حين انتشرت مؤويات ذات طابع أسطوريٌ 
في الغالب عن «مثالب قريش» في سياق العشهير الق 
بمعاوية وأسرته» من جانب القحطانيين الذين انحازوا إلى 
جانب على منذ معارك صفين» ثم إلى العباسيين. 


ومع هذاء برز من النشابة رجال ثقات اهتموا بالحديث 
والرواية والتاريخ والأنساب والفقه» مثل: دغفل بن حنظلة 
(ت: 1۸ ه) وابن الكلبي (ت: ۲۰۶ هم الذي ید إمام 
النشابين» وسعيد بن السب 94-515 ه) ثم ابنه 
محمد (بن سعيد بن الیب) والزهري (۵۰ - 114 ه) 
وقتادة بن دعامة الشدوسي ٦١(‏ - ۱۱۷ هم الذي قيل 
عنه: ما من أحد من الرواة وعلماء الأنساب جاء بأصم مما 
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جاء به قَتَادة فضلاً عن أبي غبيدة القاسم بن سلأم (۰ ۱۵ 
5 ۳ ه) الذي كان من أصول يهودية. وفي وجه 
الاجمال, كانت عناية الاسلام بالأنساب» استمراراً لتقالید 
عرفتها القبائل منذ طفولعها العبرانية البعيدة. 


ویتوافق ما ذکره هاري ساکز (عظمة بابل) مع عثور العلماء 
على دلائل عن وجود قوائم ب (أنساب الخيل) ترکتها 
جماعات ساميّة غربيّة (بدوية)» مع ما ذكره ابن الكلبي في 
كتابه المسئى (أسماء فحول خيل العرب) الذي ثبته 7 
النديم في (الفهرست) بعد نحو قرن ونصف من وفاة ابن 
الكلبي كما أن الهمداني في كتابه الضخم الذي ضاعت 
أجزاء منه ولم یصلنا سوی بعضها (الإكليل: ۲) جاء على 
ذکر سجلات الأنساب القديمة (۱: ۷۰ ۱۷۱ 0۱۱ 
مؤكداً وجود تقاليد ثقافية ضارية في القِدم عند القبائل» 
أساسها تدوين الأنساب في (سجلات زبر) بر) اطلع عليها 
بنفسه باللغة احميرية كما يدعي. ومؤدى ذلك كله أن 
الاسلام اشتَعّل بجدية عالية على تطوير هذا احقل من 
العلوم البدائية والشائكة جاعلا منه ساسا لعلم اجتماع 
وانشروبولوجیا في صورتهما الجنينيّة» إدراكاً لحقيقة أن الوطن 
التاريخي الذي خرجت منه القبائل حاملة الرسالة الدينيةء 
سيكون مفتوحاً أمام سلسلة مُعَقّدة من الاحتکاکات. قد 
يصعب السيطرة عليهاء أو على نتائجها امحتملة» بأم أخرى 
أكثر ثرا وتنظيماء ولربما أفضى هذا التماس معهاء إلى 
تشابلی جديد في الروابط الدموية وبطبيعة الحال» إلى 
تداخل آخر في قوائم الأنساب. 

ثم تصاعدت هذه العناية الطردة لتبلغ ذروتها مع توطد 
أركان الدولة الإسلامية» وظهور قوائم جديدة بأنساب 


العرب سرعان ما قام الإخباريون المسلمون بنشرهاء بيد أَنّ. 


۶:9۵ 


(زبر) 
يِن طللّ ابصرئه ئشجاني 
كخّطٍ رَبُورٍ في عسیب یمان 
(امرق القيس: الديوان: ۱۷۰) 
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هذه القوائم التي وجدت طريقها إلى کتب الاخباریات» 
سرعان ما أثارت جدلاً وسجالاً إشكالياً بسبب التناقضات 
الحادّة فيها. إن كتاب ابن الكلبىء المفقود (ألقاب قريش) 
والذي لم يرد ذ کره» قط في ۳ الإخباريين المسلمين» 
مع أن ابن النديم ثبته بوصفه (كتابا) موجوداً حقيقة» يعرض 
عبر عنوانه المثير» فكرة أن العرب» في هذا الوقت» بحثوا في 
أدق التفاصيل التي تكشف عن الجوانب الخفيئة من حياتهم 
الخاصة» وبطبيعة الحال» فان حمل القبائل لألقاب (حيوانية) 
لتعرفة بها قد ينطوي: على تغيير محتمل من التعبیرات 
(الأدبية) لا عن العالم الاجتماعي؛ الخاص والمغلق» ونا 
بدرجة أكبرء عن الفضاء الاجتماعي الرحب والفضفاض 
الذي تندرج فيه نُظم الثقافة 55 العيش. وكان يمكن؛ لو 
وصلتنا مثل هذه الكتابات الضائعة؛ الاطلاع على الطرق 
التي تفهم من خلالهاء العرب شكل تطوّرهم في مدارج 
المدّنية وتدرّجهم. 


ارام + 6 1 6۲۲۱۰ ۱ 
(الاشتقاق: e‏ كلاب هو ابن ل 560 :6 واه كان مسب 

ج للصید وللکلاب» ولذا غرف بهذا الاسم. ومهما يكن من 
آمر تأويلاتٍ تشتغل على الدلالات الباشرة للكلمة أو 
الاسم» وبقطع النظر عن درجة تقبلنا لهاء فان الأمر المهم 
فيها يظل هنا: إن المعنى الحقيقي للّقب ضاع هو الآخر 
وتلاشت ت دلالاته الأصليةء وان ظلت» على نحو جزئي» 
بعض هذه الدلالات مخفيّة ومطمورة تحت طبقات سميكة 
من لاني والتأویلات» وهي تلعخ على الرغم من هذا کل 
إلى أن القبائل عاشت حقبة القنص والصيد طويلاً في ظل 
طبيعة مجدبة. هذا المثال العرضي لا هدف له سوى تبيان 
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نوع الاهتمام الذي أولاه العرب» لتفسير أسماء آبائهم من 
الحيوانات التي انتسبوا إليها في المرحلة الطوطمية. 
لقد كان تأويل أسماء الآباء الأوائل للعرب من بين أكثر 
مشاغل النشابة ماما اللغة في الإسلام» وفي هذا اشحی 
من الاهتمام المطرد جرت محاولات لا حصر لهاء لفهم 
المعنى الذي انطوى عليه وضع هذه الأسماىئ وماذا كانت 
تعني 1 ولكن: وفقاً لاد اعتبارات» على وجه 
الحصرء تم الربط بين النسب التوراتي (الإسرائيلي القديم) 
بالنسب العربي (الإسلامي)؟ إننا لا نجد جواباً شافياً لا في 
كتب الأنساب ولا في كتب 0 الا يإعادة قراءة ما 
يبدو تاريخاً أسطورياً لطفولة مشتركة جمعت القبائل 
والأسباط في البيت الإبراهيمي» ثم تلاشت روابطها 
وتفككت ونُسيت» حيث لم تبق سوى (الذكريات) 
الشوشة عن رابطة دمویة يُزعم ايوم كما بالأمس القريب» 
أنها حقيقية. تماما مع آننا نبدو قل تصديقاً من القدماء 
ی وجودها أصلاً. تُرى لماذا تخل النشابة العرب أن 
نسبهم المشترك هر ب (عابر) التوراتي صعوداً حتی (آدم)؟ 
ا للاهتمام أ ضم (عابر) إلى الأنساب العربية في 
الإسلام المبكرء ثم في عصري الدولة الأمويّة والعباسية» لم 
يُثر أدنى حرج دينيّ للمسلمين الذين كانوا يتساجلون حول 
(أسماء الآباء) الأوائل» بل جرى تثبيتة تلقائياً با أنهم اتفقوا 
على اسم الأب الأعلى للعرب (إبراهيم). 


وفي الواقع» فان اسم (عابر) أثار حيرة علماء الآثار على 
امتداد عقودٍ من السجال الصاخب يينهم» كما تفجرت» في 
الشمانینات من القرن الماضي» المشكلة اللغوية مجدّداً مع 
اكتشاف ألواح (إيبلا) (تل مرديخ) شمال سوريةء من قبل 
فريق تنقيب إيطالي من جامعة روما بقيادة باولو ماتیه. إذ ما 


fo 


أسماء والقاب 

«... والمشهور عند أهل 
التسب أن زهرة اسم رجل. 
وشذ ابن قتيبة فزعم أنه اسم 
امرأة. وهو مردود بقول إمام 
أهل النسب هشام بن الكلبي: 
أن اسم زهرة المغيّرة». 
«وکلاب بن مرَة» منقول من 
وصف الحنظلة والعلقمة 
والتاء التأئیث - للمبالفة - بن 
کعب. وکعب منقول من 
الکمب الذي هو قطعة من 
السمن الجامد ‏ الاقط - وقیل 
لارتفاعه وشرفه على قومه 
وكنيتة ابو فصیص وامّه 
ماوية. وکعب - هذا بن 
لؤي. وقال ابو حنيفة اللاي: 


البقرب. 

- بتصرف - 
۷ ۲۲۳۹-۲۲۸ - خير 
العیاد - 
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الاعشی: عبر 
یاقوت: عابر 
«الیبر: جانپ النهر. قال 
الأعشی: 

مارائج رّجته الجنی 
ب يروي الزروع ویعلو الدبارا 

يكب السفین لاذقانه 
ویصرغ للهبر اثلا وزارا 
العَبْرّة: بلذ بالیمن بين زبید 
وعدن. 
عَبُرین: تثنية القبر اسم 
موضع.-..». 

(یاقوت: ۶: ۸۷) 


40۸ 


إن ظهرت الألواح القديمة حتى بادر عالم آثار (يعمل ضمن 
فريق روما) وبعد قراءة مُتَعججلة وحماسية» إلى الادعاء بأنه 
تمكن من قراءة اسم (عابر) في نقش مكتوب بحروف 
مسمارية ولغة إيبلائية على هذا النحو: نز وإثر 
ذلك أعلن عن انشقاقه واختلافه مع فريق روماء الذي رفض 
بشكل قاطع نتائج القراءة المتعججلة والمفتعلة» وعاد إلى روما 
لیقود من هناك حملة دعائية ذات طابع استعراضي» وراحت 
صحافة الغرب تردد معه» وعلی نحو فاضح من التزویره 
آصداء هذه القراءة الغلوطة: (والان: ماذا سیقول العرب؟ ها 
هو عابر یظهر في الألواح وعليهم أن یعترفوا آنهم أحفاده!). 
كان الإعلان ذروة الابتذال والتلاعب وانعدام المعرفة. 


وحين جرى في وقت تال من عام ۰۱۹۸۲ عرض الصيغة 
التي ظهر فيها الاسم المزعوم» على لجنة علمية مختصة 
بالسماریات» جرى من جديد رفض المطابقة الاعتباطية التي 
قام بها العالم الإيطالي بين المقطع الصوتي ط8-1» وبين 
مكافقه العربي (ع.ب) والعبري (ء.ب). 
تعودُ مشكلة (عابر في الواقع» إلى مزاخل حيلف من 
التیار ۳1 أن سعوا إلى المطابقة بين (خابيرو) و(عابر) 
وکتبت لأجل هذا الغرض مولفات ضخمة ودراسات 
يصعب برها وتعدادهاء كما جرت سلسلة من احاولات 
لإجراء هذه المطابقة» خصوصاً بعد أن كشفت محفوظات 
تل العمارنة بصی عن إمكانية من نوع ما لقاربة (خابيرو) 
ما رمع أله رديف لغويّ ظهر في السجلات الأكدية في 
صورة 01۸81817 زهاء ۱۸۰۰ ق.م. بيد أن سائر هذه 
على إمكانية قلب حرف (خ) تلقائياً إلى (ع) في اللغة 
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الأكدية الساميّة الغربية (البدوية). کل هذا ناجم بطبيعة 
الحال» عن الإصرار العشوائي على معاملة (عابر) كاسم علم 
أو جنس الجماعة بعينهاء جرى تخيّلها في الكتابات 
لاستشراقية على أنها تخصٌ (بني إسرائيل). 

لكن جماعة بهذا الاسم (أيٍّ بني عابر) لا وجود لها في 
التاريخ» وهذا أمر مؤكدء اد لا توجد بحوزتنا أيّة دلائل 
كتابية أو ثقافية تشير إلى جماعة بدوية بعينها عرفت ب (بني 
عاب أو (عابر). ان أحد أوجه هذا النقاش العقيم حول 
الاسم کاسم علم آو جنس تدم الحقيقة العالية: : سوء 
الفهم المريع من جانب الغربيين الذين قرأوا التوراة ب (مخیال 
أوروبي) وس جانب العرب» ایضا الذین تلو هذه القراءة 
ورژجوا لهاء e‏ ونظر لا للحساسية في هذه 
(عابن هذاء كما ظهر في قوائم ا العربية مع 
الإسلام» ما ام هذا الاسم يُحتكز اليوم» من جانب اليهود 
6 جدًا آعلی لهم. ۳ 3 دالا 10 وعلى 00 
و(عابی تسیب ل 1 ۳ هم الأصلء 7 ر 
القدمای وذلك بتبریر مُحْز لاغتصاب فلسطین ولأجل 
اختلاق معطی تاريخي بدعم الاستیلاء بالقوة على أرض 


فلسطین وتشرید شعبها, 
لد رد (عابر) إلى أصله الدلالي الحقيقي» وحده مَنْ یحسم 
هذا النقاش العقيم. 


يفيد معنى «عبره عند ابن منظورء الاجتياز: (عَبَر السبيل 
00 

ها عبورا؛ شقهاء وهم عابرو سبيل وعبّار سبيل). لكنها 

ناقة بر: قوية وشديدة على السفر. والجمل القوي القادة 


0۹ 


غبر 
عبید بن الابرص 
دفُعَرْدَةٌ فقفا عبر 
ليس بهاینهم عَريبٌ. 
عريب هنا بمعنی: اجتان, 
عَبّر» مضی. 
(معلقة عیید: بيت ۳( 
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ملحمة كرت: (يَعْرْب) 
[«.. يعرب يحدرةٌ يبكي 
يدخل (كرت) خُذره ويبكي 
«بتن رجم ویسدمع». 
بتي (بعید) الکلام ويدمع». 
«تنكتندمعته: 
«ودموعه تنكتته.. 
«كمااشقلمارصةة.. 
«كالمثاقيل على الارض»]. 
(وهيب الخازن: من الساميين 
إلى العرب: 151/9) 


۰ 


على السير إلى مسافات بعيدة يُدعى في ثقافة العرب 
العاربة: عكار اشتقاقاً من عبر. كما أن للكلمة صلة حميمة 
بنوع من العوسج البريّ» الذي كان طعام الإبل في زمن 
المجاعة» كما صار طعام القبائل» وهو نبات صحراوي يُدعى 
(الغبري). ولكن إذا حدّدنا المعنى فقط بمادة الصبور 
والاجتياز كما ارتآها التأويل اللغوي العربي مع الإسلام؛ 
وكما فهمت طوال الوقت من جانب إخباريين مرموقين مثل 
الطبري وابن حبيب (عبن عابر) فسوف نلاحظ عندئلٍ 
صلتها .بكلمة (عرب) بوصفها مقلوب (عبر). 


تحني کلمه رعرت) وديا (تغزب) الجد الأعلى ل 
(القحطانيين) في اللغة الا کدیة: اجتاژ» عَبَر. وقد ترجم 
الشيخ وهيب الخازن كلمة (يعرب) الواردة في نص ملحمة 
كرت من نصوص آوغاریت - ب (يدخل» يجتاز: يعبر) 
استناداً إلى أن الكلمة تعني في العامية اللبنانية (اجتازٌ 
فَصَل: فَصَل الأشياء ليضع كل صنفٍ على حدة» 4۸: من 
الساميين إلى العرب) والكلمة يمكن أن تظهر على وزن 
فعلان» مثل (عدنان) و(قحطان). ففي نقش يعود إلى 1۱۰۷ 
من التقوم الحميري (۰4۲ م) يقول (أبرهة) (أبراهام 
مسقطةء46) المعروف عند العرب ب (الحبشي) آنه سكر 
جيشاً من الحميريين نحو أودية سبأ وصرواح ثم نبط على 
مقربة من (عبران). وهذا الموضع ذكره ياقوت الحموي في 
صور متعددة منها: (عثرتاء العثر» العَبْرَة بلدّ باليمن بين زبيد 
وعدن قريب من الساحل» عبرین» وهو تثنية العبر بفتح أوله 
اسم موضع) (ياقوت: 5: ۷ 88). وبهذا فان للكلمة 
صلةٌ بالصفات المشيهة بالفعل (عبس عبران) (عدن» عدنان؛ 
قحط قحطان). كما أن للكلمة صلة بالإله الصري 
والعربي القديم (خبرء خيبر)» الذي يظهر عند المصريين في 
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صورة (خيبيرا). 

هذا من جانب» ولكن من جانب آخر فإننا سنكون حيال 
معنئ آخرء له صلة حميمة بالمادة الحورية في هذا الكتاب: 
الختان» وإذا أحذنا في الاعتبار استنتاج زياد منى (الحرب 
المقدسة في التوراة) الذي راجع مادة (عبر) عن ابن منظورء 
ليلاحظ أنها تُفيد «القُلْفْء فان المعنى الحقيقى للكلمة سوف 
ينصرف إلى توصيف جماعة لم تتعرّف إلى الختان بعد 
ووصمّت بأنها (ُثر). وفي كل هذه الحالات التي تشير فيها 
دلالة الكلمة إلى مادتها التوصيفية» فان المعنى یظل واحداً 
برأينا ويفيد الأمر التالي: 

اجتياز البادية (شقّها) أو عبورهاء با هي أرض قُلْفء أي 
أرض مجدبة قاحلة. ولعل وجود موضع يحمل اسم 
(عبران) في عصر أبرهة (الحبشي) لا ينبت فيه سوى 
(الغبري) وهو العوسج البري» الذي كان طعاماً مشتركاً 
للإبل والجماعات الرتحلة في زمن المجاعة» نما يوطدُ هذه 
الدلالة الزدوجة: العبور والجدب. بل إِنَّ معنى العبور و(شق) 
الأرض (أي: اجتیازها) ارتباطاً بوجود ناقة (غبور) أو جمل 
شدید (عبار) ما يحيلنا من جدید إلى (مجتمع الابل) الذي 
ظل مجتمعاً مرتحلء وکان ارس طقوسية شق أذن الناقة» 
كممارسة بذئية سابقة على الختان. لقد كان (مجتمع 
الإبل) مجتمع قُلْف جائعین, تلقّبوا بلقب يشير إلى نمط 
حياتهم» أو قد يكون التوصيف صادراً عن جماعات أخرى 
قامت بتصوّرهم وتخيّلهم فأطلقت عليهم مثل هذا اللقب» 
ولذا فان هؤلاء لا يلون (جنسا) أو (إلنية) بعينهاء بل هم 
كل جماعة مرتحلة من القلف باطلاق. 

هذه الدلالات كافية لرسم صورة عن عالم القحط والجدب 
واجفاف» كان قد طبع بطابعه كامل حياة الجماعات 


(عبران) 

«. فجوّز في شهر ذو قيظان - 
ذو القيض ‏ من سنة ٩0۷‏ 
من التقويم الحميري جيشا 
من الاحباش والحميريين 
وجهه نحو أودية «سباء 
و«صرواح» على مقربة من 


عبران». 
طبقاً للنقش كما قرآه جواد 
علي - 


(جواد علي: المفصل: :٩‏ ۲) 


«وكذلك تجد الممودین 
بالجوع من أهل البادية لا 
فضلات في جسومهم غليظة 
ولا لطيفة. واعلم أنَّ آثر هذا 
الطب في البدن واحواله 
يظهر في حال الدين والعبادة 
فتجد المتقشفين من أهل 
البادية أو الحاضرة ممن 
ياخذ نفسه بالجوع أحسن 
ديناً...». 

(ابن خلدون: مقدمة: ۷۱) 


في صفة الجدب والخضب 
«وسّنى بنت عامر الأسدية: 
الم ثرناغبناماژنا 
زماناً فظلنا نکه البثارا 
فلمّا جفاالماء ارطانه 
وجف التّمادٌ فصارت حرارا 
فبينانوطنأحشاءنا 
آضاء لنا عارض فاستطارا 
وأقبل يزحفٌ زحفٌ الكسير 
سوق الرعاءالبطاء الهشاراه 
(الاشباه والنظائر: 54) 


العبرانية (العابرة) الباحثة عن الاستقرار والطعام. وهناء فقط 
يمكن للتوافق الدلالي أن يحدث بصورة جذرية بين (عرب) 
بمعنى دحل اجتازء عبر وهي كلمة مُستمدّة من (ِعَرْبَة 
بمعنى: بادية» صحراء وبين (عبی) أو عابر» عبران» بالمعنى 
نفسه: اجتانٌ عبر دَخلٌ» بوصفهما مصطلحين وُظفا 
للإشارة إلى شيء وللدلالة عليه في التوراة» وهو توصيف 
حالة المعاش (زمطه)» يوصفون ب (عبران) في الإخباريات 
العربية (وزن فعلان: مثل قحطان, عدنان) بالمعنى ذاته. 

في هذا السياق» واستناداً إلى منى (الحرب المقدسة: 4۳) 
فان التوراة تورد لفظ «عبري» في معرض التحقير عند 
سردها لژوية بيع يوسف في مصرء إِذْ تصفة امرأة فوطيفار 
بأنه «عبريّ» بمعنى: بدويّ» والنّص التوراتي يسمي ثوب 
يوسف بالعبرية «بجده الذي يكافقةٌ ابن منظور ب «بجاد» 
العربية» وهو نوع من أغطية الأعراب» وکساء تُحطْط من 
أكسيتهم كما يقول الأصمعي. 

هذا النوع من الأردية البدوية» الذي كان يوسف يرتديه» 
عرفته سائر الجماعات العابرة القديمة أيام المجاعة» وظل من 
ثيابها حتى بعد الاستقرار. وفي هذا الصدد. ثمة واقعة مهمة 
في تاريخ الدولة الأموية» أعادت تذكير العرب بهذا النوع 
من الأغطية التي كانوا يستخدمونها كشياب وكأكسيةٍ 
وأغطيةٍ في الآن ذاته. يروي صاحب بلوغ الأرب ومصادر 
أخرى عدّة (۱: )١4‏ أن معاوية بن أبي سفیان, أراد إهانة 
الأحنف بن قيس في بلاطه حين جاء هذا للقائه» وكان 
الأحنف من سادة تميم» فوجد ضالته في بيت شعر يهجو 
تميماً وردّدتهُ العرب تذ كيرا لها (بعار اجاعت) فقال معاوية: 
ويا أحنف» ما الشيء اممف بالبجاد؟». وفي الحال أدرك 
سيّد تميم الاهانة البطنة فسارع للوّد: «إنها السخينة يا أمير 
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المؤمنين!». كان الجواب صاعقاً ومفاجفاً وهو دار عبر 
الألغاز كما هو بْ. 
آراد معاوية من عبارة (الشيء الَف بالبجا) قول الشاعر 
في هجاء تميم: 
«إذا ما مات ميث من شیم 

سرك آن تفیش فجيء بزاد 
بخبزأوتمرأو بس سفن 


أو السشسيء اللفف بالتجاد). 


کانت میم» كماهو شأن القبائل البدویت تحفظ طعامها 
بأغطية وا کسية ثدعی «البججاد» وفی العادة, فان الطعام 
الرديء القابل للفساد والئّلفٍ السریم؛ پُحافظ عليه عند 
الأعراب» بتخطیته بهذا النوع من الا کسية الغليظة ذات 
الخطوط. وفي هذا يقول أمرؤٌ القيس (الديوان: المعلقة: 
64 واصفاً جبل ثبير في مكة بعد يوم بارد» شديد المطر: 
وكأنٌ تزا في عرانين وله 

وإلى هذا المعنى نفسه ذهبت قصيدة لطرفة بن العبد (شرح 
القصائد السبع الطوال: الأنباريٌ: ۱۲۰) في وصف طائر 
رآه عند الصباح بكل أبهته؛ كما لو كان شيخاً مَهيباً یعدثر 
بردائه: 

«رقجزاء تفت بالجباح كأنها 

3 5 .4 و ۶ ۸ و 

ويعلّقُ الأصمعى شارحاً معنى البجاد: البجاد کساء غليظٌ 


مجتمعات الابل 
(... واعلم أن الجوع أصلح 
للبدن من إكثار الأغذية بكل 
وجه لمن قدر عليه أى على 
الإقلال منها وآن له أثراً في 
الاجسام والعقول. وهذا 
مشاه في اهل البادية مع 
أهل الحاضرة وكذا المُتغدُون 
بالبان الابل ولحومها ایضاً 
مع ما یژثر في آخلاقهم من 
الصبر والاحتمال والقدرة 
على تحمل الاثقال الموجود 
ذلك للابل وتنشا آمعاژهم 
أيضاً على نسبة أمعاء الابل في 
الصحة والغلط فلا يطرقها 
الوهن ولا الضعف ولا ينالها 
من مضار الأغذية ما ينال 
غير هم». 

(ابن خلدون: المقدمة: ۷۲) 


شقيقات قريش 


تميم والعربية 

نص الصاحبي 

(فقه اللغة: ۳۰) 

«.. والذین تقلت عنهم العربية 
وبهم آقتدي وعنهم أخذ 
اللسان العربي من بين قبائل 
العرب هم: قيس وتمیم 
وأسد. فان هولاء هم الذین 
وعلیهم اتّكلَ في الغریب ون 
الاعراب والتصریف». 


بن اکن الاعراب. 

كما ذهبت إلى العنی ذاته, والوصف ذاته أَیضا قصائد 
آحری جاهلية» منها قصيدةٌ تنسب لأبي مارد الشيماني 
(الخصائص: ۱: ۳ وسمط اللالي: ۰۲۳ والعاني لابن 
قتیبة: ۲: 8514). يصف فيها خيوله في يوم ماطر: 


ون وصَّلَ الغيث أنتین إمرا 
كانت لهقَبَةً سَحَقّ بجاده. 


لقد قصدت» هذا المعنى نفسه المباشر وربا الوقح أحجية 
معاوية بن أبي سفيان» التي ألقاها في وجه سيد تميم عندما 
جاء هذا إلى بلاطه» فكأنه يُذكر (تميم) لا بأرديتها البدوية 
الغليظة وحسبء بل وبطعامها الرديء الذي أقبلت عليه في 
عصور انجاعة. لكن سيد تيم الجريء والماكرء أعطى جواباً 
صاعقاً على أنحجية الخليفة» مُذَّكراً قريشاًء ومعاوية نفسه 
بطعام رديء كانت القبيلة في زمن امجاعة تقبل عليه» هي 
انشا مثلها مثل الجماعات الأخرى» ذ غرفت قريش 
ب (السخينة) وهي ضلصة رديغة» (ومُرَيْقَة مُتَقشّفة من 
آعشاب بَوية ظلّت تلازم مائدة طعامهاه حتی بعد أن 
أصبحت من أقوى وأثرى القبائل بل وحتی بعد أن أصبح 
معاوية نفسه خليفة في بلاد ثرية مثل الشام. 

ومن الواضح طِبِقاً لهذا الاستطراد التوضيحي» أن كلمة 
(بجد) العبريّة و(بجاد) العربية» تشيران إلى الكساء ذاته 
الذي استخدمته الجماعات «العبرانية»» أي سائر الجماعات 
البدوية الأعرابية» وقد عرفت تميم باستمرار» بکونها «أشدّه 
بداوة من سائر قبائل الجزيرة العربية. هذا التوافق بين 
استخدام تميم (الأعرابية) ويوسف في التوراق للرداء نفسه, 
ينطوي على معانٍ عدّة: لعل من أهمها أن دلالة (عابر 
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وعبران) لم یمد بيا قط الإشارة إلى «إثنية» أو (جنس) 
بعينه من البشر. وإذا كان ممكناً في هذا الاطار» واستكمالاً 
لملاحظات منى (الحرب المقدسة) رد اسم (عابر) التوراتي 
(عبران» الموضع» والعوسج البري - العئري ‏ كذلك) إلى 
دلالته الصحيحة والأولى؛ تماماً كما استخدمته الجماعات 
القديمة قبل افتراقها وتمايزهاء كل جماعة بلقب خاص به 
فان الكلمة تغدو في هذه الحالة وحدهاء صفة مُشبهة بالفعل 
(عبران) على وزن فعلان» مثل: قحط قحطان» وعدن» 
عدنان» بل وتماماً كما تركتها هذه الجماعات في صيغة 
خاصة بموضع في اليمن» وليس في أيٍّ مكان آخر: (عبران) 
اجتازه أبرهة الحبشي: في 'طريق عودته من سبأ وصرواح» وم 
تكن الكلمة لتعني؛ قطء اسماً دالا على جماعة و 
بعينهاء ولا اسماً ل (بطل) أسطوريٌ كان جدًا أعلى؛ / 
كانت توصيفاً (لقبأ) يعبر عن نمط الحياة الذي عاشت 

القبائل في طفولتها البعيدة. وهو توصيفٌ» من سل آن أن 
یکون أطلقته اجماعات الرتحلة على نفسها وتسشت به 
كما سمت الواضع والأماكن» وربما كان صادراً عن 
جماعات أخرى أطلقته تحقيراً لها وتشنيعاً بحياتها المجدبة 
والقاسية» كما هو الحال مع قبيلة (نزار) أ القبائل العدنانية» 
التي كانت في طفولتهاء قبيلة بدوية مهاجرة خضعت لنفوذ 
الفرس وقاتلت إلى جانبهم» وتلقبت بهذا اللقب التحقيريٌ 
(نزار) الذي أطلقه الفرس عليها كما يزعم الإخباريون» فيما 
هي في الأصلء تدعى (شُلدان - انظر القوائم في الملحق) 
وقد نقل الإمام الماوردي (أعلام النبوّة) وسواه مزاعم مفادها 
أن ملك الفرس سمّى قبائل (حلدان) العربية ب (نزار) 
وتعني (مهزول» هزیل» ضعيف) ويُساق في إطار هذه 
المزاعم بيت من الشعر الموضوع والركيك: 


کتاب النبي إلى وائل بن 
حجر 
دمن محمد رسول الله إلى 
الاقیال القباهلة «والارواع 
ال شاییب» من ال 
حضرموت بإقام الصلاة 
ولیتاء الزكاة في الّيعة شاءً 
ولا مقُوَرَةُ الألياط ولا 
ضتاك» وانْطُو الكَبَجَةَ والثّيمة 
لصاحبها وني السيوب 
الخُمس لا خلاط ولا وراط 
ولا شناق ولا شفار ومن 
أجبى فقد أربى» وکل مُسکر 
حرام». 
شرح: 
:١‏ الارواع: الحسان. ۲: 
المشابيب: السادةء ۲: التيعة: 
اسم لادنی ما يتوجب في 
الزکاة. 4: الإقُورار: 
الاسترخاه في الجلود :٠‏ 
الالیاط: جمع ليط: العود. 
انطو: اعطوا. 

(العقد الفريد: (fA:‏ 


شقيقات قربش 


قائمة ابن هشام 

۸ (عابر) 

۷ فالغ 

5 راغو 

٥‏ ساورغ 

۶ ناحور 

۳ تارح (او: آزر) 

۲ ابراهیم 

۱ (سماعیل 

۰ نابت (الابن البکر 
لإسماعيل) 

6: يُشْجّب 

۸ يَعْرّب (بدلاً من قحطان) 
۷ تیرح (تكرار مع ۱۳) 
7 ناحور (تكرار مع ۱۶) 
: موم 

6 أذد 

۲ عدنان 

۲: معد 


۹ نزار 


لدی الغرب خلدان بنوه خیارا». 
لكنناء وبالضد من هذا التأویل السطحي للاسم نری أن 
القبيلة (خلدان - وزن فعلان) تلقّبت ب (نزار) في عصر 
المجاعة» الذي أخذت منه توصیفاً لنمط حياتها الفقيرة» لأن 
الكلمة/ الاسم لا تزال تحمل كل دلالات الجوع (النزر هو 
الشيء القليل). وهذا هو العنی القدم الذال على العيش في 
قلب اجاعة وانعدام الطعام الطیّب. 


2 - ذو ود أم (داود)؟ 

إذا قمنا باستعراض قوائم الأنساب العربية» استطراداً في 
فحص دلالات أسماء «لابای الأرائلء عابر ونزار وکنانةه 
فان وجود بعضهاء في لائحة النسب الخاصة بالنبي (ص) 
کما ی ابن هشام وسواه سيكون مثيرا لا من زاوية 

ثلها المزعوم ع القوائم التوراتية؛ بل بدرجة أكبر» من 

- كونها تتضِمّنٌ تكراراً مملاً ومتناقضاء وهذا أ یکن 
أن يصع نقاد القوائم أمام جملة من المعضلات. مثلاً: إن 
بعض أسماء رالآبام الأوائل تت تتغیر أو تتبدل مواضعهاء فيغدو 
الأب الباشر ا أعلى» والجد الأعلى ابنأ ففي قائمة ابن 
هشام (السيرة النبوية) يصبح «تارح» مرق والدا ل «إبراهيم) 
ومرةً أخرى أحد أحفاده. ما «ناحور) والد إبراهيم فيصبح 
تنا من أحفاده؟ 

هنا إلى اليسار ‏ القائمة كما ثبتها ابن هشام» من الأعلى 
إلى الأسفل» وهي توضح نط التكرار والعشوائية التي جرى 
فيها تداول هذه القوائم دون إمعان فك ر أو نقد» ومع ذلك 


مجددا: 


القسم الثاني: الأنساب 


لاذا جعلت قوائم الأنساب العربية بإجماعها (انظر ملحق 
قوائم الأنساب عند الإخباريين) من نسب (عدنان) متداً لا 
إلى (عابر) وحسب؛ وإنما إلى (أد)؟ وما هي صلة (أَدٌ) هذا 
بالبطل الاسطور ي التوراتي (داود)؟ إذا كانت هذه 
الأنساب» لا تعی من وجهة نظر هذا الکتاب» عن صلة 
دموية حقيقية» بقدر ما تعبر عشا يمكن اعتباره دون تردّد» 
ذکریات جماعية مشتركة عن الطفولة البعيدة» وعن (ماضي 
المجاعة) الکبری والرحلة الرعوية الطويلة السابقة على 
الاستقران وبالطبع عن (مجتمع الابل) القديم الذي لت 
لغته الجامعة» وتفککت روابطه وتفشخت» فانها؛ علی 
الرغم من ذلك» تعطي فكرة ممتازة عن طبيعة التمایز الثقافي 
الذي حدث تاليا وخلّف دلائل عن حدوثه» بوجود خلط 


فظيع لأنساب البشر مع أنساب الآلهة. وفي هذا السياق» 


فان بطلاً أسطورياً مثل داود التوراتي» الذي تظهره التوراة 
کملك قويّء دون أن تكون هناك ید دلائل على وجوده 
كشخصية تاريخية» يمكن إعادة وضعه في البيئة الحقيقية 
التي صَدَّر عنها وشكلت آسطورته. كما هو الحال مع بعض 
ملوك اليمن القدماء مثل: ذو القرنين» وأفريقيس» والرائش» 
أو كما هو الحال مع حروبهم الأسطورية ومالكهم التي لا 
تُقهر وسيرهم في الأرض کاخبابرق وهي إجمالاًء خلاصة 
دمج مطرد لصور بطولية متناثرة و 9 0 هذاء الجدٌ 
الأعلى للعرب العدنانيينٌ» مثال موذجي» على يقة التي 
جرى فيها الانتساب القدیم عند العرب إلى آباء 37 


يعني (أدْ) لسائر اللغويين العرب القدماء: 


ذهب - في الطريق » سار وطأ (آرضا» مشی» تتقّل. 
وهو في لغة قدماء العرب» اشتقاق من صوت الوطء 
(الأديد) بمعنى الب أي: صوت الطر والرعد والبرق. 


۰۷ 
وصف ود 
(نص ابن الكلبي) 
دقال الكلبي: فقلثٌ لمالك بن 
حارتة: 


" صف لي وَدَاً حتى کائي أنظرٌ 


إليه. قال: 

یکون الرجال قد دُبّر عليه 
و كلم و 

حلتا ن» مر بحل مرتار 
بأخرى. عليه سیف قد تقلده 
- و - قد تنكب قوساً وبين 
يديه حَرْبَةٌ فیها لواء وَوَقَصَةٌ 
(جعبة) فيها نبل»: 


شقيقات قريش 


وصف زیوس 

«يعتبر زوس ممثلا لعهد 
الاستقرار ‏ في الاساطير 
اليونانية - والعدل والنظام 
بعد أن مرّ العالم بكارثة 
الطوفان ولذا كان يلَقّب بابي 
الآلهة وفي تماثيله يظهر 
مصحوباً بالصاعقة 
والصولجان. من ذرّية زوس: 
ديمتراء وهيراء وتیمتیس 
وليتسى ومایا». 

- معجم الأساطير اليونانية 
ی مصادر عدّة 5 


آدد ستد الابطال 

«يا معشر الالهة. مَنْ منکم 

سوف يقضي على إنزو؟ 

ویحصل على المجد الاعظم 

صرخوا جميعاً: إنه سید 

ينابيع السماء ادد بن آنوه. 
(ديوان الاساطیر: ۲: ۳۳۱) 


۸ 


وكل هذه المعاني تتضمّنٌ دلالات السير والترحال والسفر 
الطويل. وفي رأي ابن دريد (ت: ۲۲۳ ه) في الاشتقاق» 
فإن الهمزة في أول الاسم أصلها (واو) وهي (ود) وليس 
(أ3). وإذا فعلناء على غرار ما فعل ابن دريدء وقلبنا الهمزة 
(واوأ) فان الكلمة» آنقذٍ» تصبح ذات صلة حميمة ب «لوث) 
بمعنى احبت وهذا جائز ومقبول لأن العرب تقلث - مثلا 
- همزة رخ (واوا) فتقول: وخ بدلاً من أرخ. لكن اسم 1 
هذا لا یظهر كأب للعدنانیین الشمالیین وحدهم > بل هو 
يظهر كذلكء في صورة موازية ومتناظرة كأب مباشر 
للقحطانيين الجنوبيين» فهو والد قبائل اليمن: 3 بن زيد بن 
كهلان بن سبأ بن حمير. ولأن العرب تقول في د وأكم 
بمضاعفة حرف (الدّال) وجعله على وزن (ثقب)» فقد نظر 
إلى الهمزة على أنها قابلة تلقائياً للانقلاب إلى (واى) 
بحسب لهجات العرب. 


لكن أدّ في بعض الحالات» يظهر مرسوماً في صورته هذه 


وجعل حفيداً لش التي هي من أبناء عدنان. من هو أ 
هذا الذي احتار فيه النشابون فجعلوه تارة والد عدنان» 


وتارةٌ ابن قحطان» وتارة أخرى حفيداً له أو ابناً لالیاس بن 
مُضّر؟ ولاذا برسم في هذه الصور الحعدّدة (أنّ ده ود 
هل يخفي هذا الرسم» كما تسجيل الاسم في قوائم 
الأنساب» ذكرى من نوع ما لأب أعلى هو الإله نفسه؟ إِنَّ 
فهما أ أعمق لاستطيرة داود في المرويات التوراتية» 
والإخباريات العربية» في إطار تحليل قوائم الأنساب وصلتها 
بعصر اجاعة, یتطلب معالجة لغوية مقتضبة ولكنها ضرورية. 
لقد درس اللغويون العرب القدماء والمعاصرون» مسألة 
ال أو تحقيق الهمزة في لهجات العرب مثلاً: تیم 
التي تبقی على الهمزة وتستعملها صوتياً وفي رسم 


القسم الثاني: الأنساب 


الكلمات» على العكس من قبائل الحجاز شمال الجزيرة 
العربية» العى تُحُمُّف هذه الهمزة عند الاستعمال. وقد 
لاح مسيعود لوي اه سا فا بر اسان فا تام 
۱۶ د مشق) استطرادً لقانون لغويّ استبطهٌ عمرو بن 
العلاء شيخ الأصمعي (ت: ۲۱۰ ه): [ما من حجازي 
إلا وينصبء وما من تمیمن الا ويرفع] أن لاستعمال الهمزة 
أو إسقاطهاء صلة عضويّة ة بأمرين: العادات الصوتية عند 
القبائل» والبيئة وأنماط الحياة الاجتماعية» فحيث سكن 
الحجازيون ومَنْ جاورهم في بيئةٍ تحجزهم فيها المرتفعات عن 
بلاد الشام كما في حالة معظم قبائل الشمال» أَيّ: 
تحجزهم» عملياً» عن کامل الامتداد الطبيعي باتجاه الناطق 
الأكثر نجسباء كان مَيْلهُم إلى التخفیف. فیماء على الطرف 
الآخرء كان التميميون ومن جاورهم من القبائل في البادية» 
أكثر ميلاً إلى الرفع. مثلاً: يقول الحجازيّ في بر (بیر) وفي 
فؤاد (فواد) وفي بكس (بيسّ) مثل: (بیس المهاد) وقد قرأ 
بعض قراء القرآن آية: #أصبح 0 ۲ موسى فارغاً»ك 
#أصبح فواد). بينما كان التمیمی ي يحم الهمزة وربما بالغ 
في استخدامهاء وفي هذا النطاق يروي المبدد (ت: ۲۷۰ 
هم بسنده عن الأنصاري (ت: ۲۱۶ هم أله سمع عمرو 
بن عُبيد يقرأ أية لإفيومئلٍ لا يسال عن ذنبه إن ولا جأن» 
فظنٌ أن المقرئ قد ین (أي أخطأ في القراءة). يضيف أبو 
زيد الأنصاري: حتى سمعتٌ العرب : تقول شأبة في (شابة) 
و مأدة في (مادّة). ويبدو أن هذا الاختلاف في لهجات 
العرب» كان وراء اختلافٍ أعمق في تسجیل ونقل أسماء 
الأعلام والأجناس» وفي رسم الكثير من الكلمات الدّالة 
على ألقاب. 


هذه الهمزة الحيرة نطرغ» في إطار تحليل أسماء آباء العرب 


4 
آدد - دد 
ملحمة جلجامش 
«بعد أن خلق جلجامش 
حباة شفش السماوي 
بالخسن وخصه آدد 
پالبطولة. 
جعل الآلهة الیظام صورة 
جلجامش تامةً كاملة». 
(ملحمة جلجامش: ۲۸) 
الواد 
3 . ولبغض البنات هجر رَ أبو 
حمزة 5 الضبي خیمه 4 امرآته 
وکان قیل ویبیت عند د جيرانٍ 
ترقصها وتقول: 
ما لأبي . حمزءة لا یاتینا 
يظلٌ في البیت الذي يلينا 
غضبال الا نلدّالبنينا 
تاللّه مافي ذلك في ايدينا 
وإنما ناخد ما أعطينا 
ونحن کالارض للزارعينا 
تنب ما قد زرعوا فینا.». 
(البیان والتبيين» 
الجاحظ: ۱: ۱۸۱) 
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الأوائل» مسألة «العادات الصوتية» في لغة العرب والقبائل 
القدية» التي لعبت دوراً أساسياً في طرائق تسجيل ورسم 
آسماء الأعلام والأجناس» ومنها اسم أد الذي تخيلته القبائل 
كاسم أب لهاء وهو پاسقاط الهمزة بحسب لهجاتهاء يمكن 
أن يكون قد نطق في صورة (دد) و(دود). وبالتالي فقد 
دمج بين الأساطير المرتبطة ب (أدد) كاله للصواعق عند 
الاشورین پاسم (دود - بالعبرية» داود بالعربية) وأساطيره. 


- الاله الآشوري أذد و(ذو رد) العربي 

لا یعصلْ الاختلاف في رسم كلمة أدالتي دخلت قوائم 
الأنساب العربية» في صورة (آب) لقبائل العرب» بالجانب 
اللغويّ الا شكلياًء والارجح أن هذا الاختلاف یتصل بأمٍ 
آخر ربا یکون آکثر عمقاً وآبعد أثراً. نعني: بأسلوب عبادة 
هذا العبود الذي تخهّلته القبائل کاپ نها لها وبنوع الوظيفة 
الطقوسية المناطة به. فضلاً عن ذلك فان لاسم (اللقب) 
یقوم» عملیا بوظيفة توصیف لامله» ف رل والأديدٌ 
صوت الرعد والبرق والمطر) با يعني أن القبائل وهي تعبدٌ 
هذا الاله وتجعل منه أباً لهاء إنما كانت في واقع الأمر تتعبد 
لاله الطر الغزير» ولكنهاء ومع تطور أشكال عبادته» قامت 
بتغيير طريقة رسم اسمه لكي تلائم هذا التطور في وظائفه» 
ویتضح من الأساطير السومرية أن أأد كان إله الأمطار. 


أول تغیر في طرائق الرسم نجده في صورة (ود) بقلب 
الهمزة واوأ» ليصبح إله البرق والرعد والمطرء آنذٍ» إلهاً للود 
واحبة. وقد ورد ذكر ود هذا في القرآن كما خلّدته نقوش 
القبائل ومنها مود. وتشير آية: لا تَذَّوْنُ آلهتكم ولا رن 
ردا ولا سواعاً» [نوح: ۲۳] كمالا يُخفى إلى 
الاستمرارية التاريخية للمعبود العربي القديم حتى ظهور 


القسم الثاني: الأنساب 


الإسلام. وبالفعل» فقد انتشرت عبادته في نطاق الجزيرة 
العربية والشام وبلاد ما بين النهرين وكريت انتشاراً واسعا. 
لكن القبائل العربية مع ذلك رسمت اسم أد هذا في صورة 
(أدّد) كما في قوائم الأنساب وقالت عنه أنه والد (عدنان) 
بل إن بعض القوائم تجعل من أذ ابناً ل (أذد) كما عند 
الشامي وصاحب (الروض العاطر)» وبعضها يجعل له ما 
حميرية هي من سلالة ملوك اليمن. لكن طريقة رسم الاسم 
في صورة آذد. بمضاعفة الحرف الثاني تؤدي في الواقع» إلى 
تماثله مع اسم الإله الآشوري الكبير (أدّد) الذي حمله ملوك 
آشور مثل: أدّد ‏ نيراري الثالث. وأكثر من ذلك. فان هذا 
الاسم يرد في ملحمة جلجامش كاسم لاله البطولة عند 
البابليين» فهو الذي منح جلجامش صفاته البطولية وئگت 
أقدامه کبطل: كما ورد في السجلات والألواح التي حصل 
عليها علماء الآثار في صيغة (هدد) أو (ه ‏ دد) بوصفه 
له الصواعق الغضوب والدشر. 


إن دراسة تاريخ الكلمة (المفردة) وشكل تطورهاء يعني 
دراسة التاريخ الخترن فيها واسترداده» وهو أمر يمكن الشروع 
فيه في ضوء البينات اللغوية والأركيولوجية ومن خلال إعادة 
قراءة الأساطير والزويات» وبالطبع في إطار دراسة أَعمّ» وفي 
سياق تَقُئية تحليلية وتفكيكيّة لبنى الشرد الاخباري القديم 
ونموذجه التوراة والإخباريات العربية» وذلك لأجل الكشف 
عن آليات دخول دلالات جديدة وتسوّبها إلى الكلمة 
الواحدة» نفسهاء مع كل مرة يجري فيها رسمها بطريقةٍ 
مُختلفة ومغايرة» وفي أساس هذا التغيّر: التصويت أو طرائق 
النطق والتحريك. با يعني أن الاختلاف في طريقة رسم 
الاسم لا تُخفي تبدلاً في وظائفه. وإذا سرنا قدماً على هذا 
الطريق وقمنا بفحص ومعاينة أساليب تطور رسم الكلمات 


زفق 


المضاض والمؤداد 
(ود - داود) 
:١‏ «.. وشالح ولد عابر. وولد 
لعابر ابنان: اسم آحدهما 
فالج لانه في ايامه انقسمت 
الارض واسم آخیه يُقُطان 
ویْقطان ولد الموداد وشالف 
وحضرموت..». 
۲ (الازرقي: آخبار مكة): 
وکان على جرْهُمْ المضاض 
بن عمرو. 
۲ آدد - خير العیاد: ۱: ۲۰۶: 
من قول هم ات الابل إذا 
خرجت ذکره الانباري 
والزجاجي في مختصره. وامَهٌ 
حيّة القحطانية. 
(التوراةء تك: 
۰ 2 ۱۱/۱۱) 


شقيقات قريش ۷۲ 


بالتلازم مع التطور في دلالاتهاء وذلك استناداً إلى النقوش 
والشعر الجاهلي وكتب اللغة» فسيكون بوسعنا عندئذه 
اكتشاف الصلة الفعلية لهذا التطور بوقوع حدث هلعي 
تاريخي عاشته القبائل الأولى» أيّ: وقوع سلسلة متواصلة 
من اجاعات» حيث تفچر الهلع الإنساني أمام هول الطبيعة 
وضرباتها العنیفة» القاشية وراج الطقوس والعبادات 
القديمة تتشظى وتتناثر مودة صوراً جديدة عن الالهة الآباء. 
ولا فيم يمكن تفسير وضع اسم الاله البابلي - الاشوري ا 
في قوائم انساب العرب بوصفه با أعلى لهم؟ لقد كانت 
المجاعة الكبرى (التي يُقدّر علماء الآثار وقوعها نحو 1٩۰۰۰‏ 
ق.م.) حدثاً هلعياً وثيق الارتباط بالانقلاب الذي حدث» 
تالا في حياة الجماعات الرعوية (مجتمعات الإبل) 
الهاجرة وبصورة آدق» في حياتها الدينية. 


إن الصلة الحميمة بين رسم د في صورته هذه داخل قوائم 
الأنساب العربية» وبين رسم مکافتها (وَدٌ) تحيلنا إلى صلة 
أخرى قديمة» موازية» نشأت واندثرت بين الاسم التوراتي 
(الموداد)» والاسم العربي (المضّاض) الذي زعم الإخباريون 
یاجماعهم أنه كان ملك جُرْمُم وخال أولاد إسماعيل حين 
دخلوا مكة وأزاحوا العماليق منهاء كما في أسطورة طلاق 
إسماعيل بعد زيارة والده له. وهذا ما سوف يفضي إلى 
استكشاف حدود العلاقة بين البطل التوراتي (داود) الذي 
يُرسم في العربية في صورة (داود) وفي العبرية (دود) 
۲ وبين إله البطولة البابلي أدّد» وهي علاقة تبدو لنا 
أكثر عمقاً من مجرد التناظر اللغوي» وذلك بسبب الطابع 
البطولي الخارق الذي يُضفى على (دود) التوراتي في 
المؤويات الخاصة بحروبه. وقد لاحظنا من قوائم نساب 
ملوك اليمن القدماء» كيف أن القبائل قامت بتَحُييل شديد 


القسم الثاني: الأنساب 


الجاذبية لعددٍ من الشخصيات امحلية (الشعبية)» حيث 
جعلت منهم أبطالاً عاميين يجترحون بطولات خارقة. ان 
إضفاء عناصر من مَویات شعبية وأسطورية شائعة» على 
شخصيات (محلية)» وتصعيدها شعرياً حتى درجة انصهار 
البطل الشعبي في صورة الإله أو المعبود, أمرْ مألوف بل إن 


مثال الرائش وأفريقيس أو ذي القرنين احميري» كما رأيناء 
هو مجرد مثال عن | لكيفية التي يظهر فيها أبطال لا وجود 


لهم هم - في لهاية الطاف - حلاصة سلسلة من لیات 
والقصص الشعبية التي تدور في نطاق الرموز. 
إن صورة (دود) التوراتي» في هذا الاطا ليست أمراً شاد 
بل لعلها في أساسهاء ومن شأن عمل تفصيلي آخر (لا 
بسع له مجال البحث هنا) آن یکشف عن الطريقة التي م 
فيها الدمج داخل السرد التوراتي بين عناصر عدّة 3 
في النهاية» صورة (داود» دود) هذا بوصفه (شخصية 
تاريخية) فيما هوء على العكس من ذلك» مزيج من صور 
ينتمي بعضها إلى معبود قبلي هو (ذو ود) أو (دو ود) 
وبعضها الاخر ينتسبٌ إلى مَرویات إخبارية عن حروب 
قبلية. وبهذا العنی» فإن صورة (دود) التوراتية قد تكون 
خلاصة هذا الدمج المطرد لأساطير قديمة عن له البطولة 


آدده مع مزويات شعبية قبلية عن (بطل) محلي جرى تخيّل 


يلاحظ ابن منظور (لسان: مادة ودٌ) أن العرب» في الأصلء 
كانت تُهَمْرُ ود الصنم وترسمة في صورة أدْ. ويُستدل من 
رواية ياقوت (ه: 4۲۱) أن ود هو اسم لموضع قديم في 
تهامة. فهل ثمة صلة بين وجود موضع يحمل هذا الاسم 
في تاماه وبن أمناطير أقد البابلية وبعضنها يعمل رمريا 
الصراع بين (تيامات) (تهامة) كوحش أسطوري؟ إذا قمنا 
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ۇد 

نص ابن منظور 

0 والوذ صنم كان لقوم 
نوح ثم صار لکلب و کان 
بدومة الچندل. فد سني 
عبد ود. ومنه سمي ل بن 
طابخة. وأدَدٌ جد معا بن 
عدنان. وقال الفراء: قرا أهل 
المدینة: «ولا ثذرنْ وداي 
بضم الوای...». 


نص باقوت: ود 
ف ود بالضم موضعٌ بتهامة. 
وکان لقریش صنم اسمه ود. 
ویقولون: آد. قال ابن حبیب: 
ود کان لبني وبرة...». 

(1 :0) 


شقيقات قريش 


ذو القرنین 

(المعارف: ابن قتيبة: ۲: 014) 
«قال وهب: 

وهو رجل من الاسكندرية 
اسمه الإسكندروس وكان 
حلم خلماً رای فيه أنّه دنا 
من الشمس حتی آخذ بقرنیها 
في شرقها وغربها. فق 
رؤياه فسموه: ذا القرنين». 


V4 


بوضع هذا الصراع في حيّز الرموز» فإن صراع إله البرق 
والرعد والمطر ضد الصحراء (تهامة) سيكون» عندئذٍه صراعاً 
نمطياً وتقليدياً» له ما لا يُحصى من التناظرات والتماثلات. 
ولأن هذا الصراع ینتسب إلى أساطير الخلق والطوفان» فإن 
إلحاح الإخباريين على أن ود هو من أصنام نوح» بطل 
الطوفان» يبدو مفهوماً تماماً وفي محلهء اد يؤكد هذا ودون 
لبس» أن العرب عبدوا إلهاً وتصوّروه أب لهم» هو نفسه إله 
الطر الغزير أدد. ولهذا السبب جعلوه أباً لعدنان أي: للعَدنة 
بمعنى الاستقرار والإقامة في الأرض. 

ويّفهم من الشعر الجاهلي» أَنَّ ود هذاء كان يلعب دوراً مؤثراً 
في حياة العرب الدينية» حتى إنهم تسوا باسمه. مثلاً: د بن 
عدنان» واد بن طابخة» وأدّ بن كهلان» وهو ما يحملنا على 
الاعتقاد بأن اسم (دود ‏ داود) ينتمي إلى التقاليد ذاتها في 
الانتساب إلى هذا المعبود. وفي نقوش مود السابقة على ما 
وصلنا من شعر عربي جاهلن» هناك عدد كبير من الأدعية 
الدينية التي تتوجه إلى ود هذا: أموثٌ على دين ود. يا ود 
أيدة (تاريخ ثمود ف.د. براندن). وثمة فضلاً عن ذلك؛ ما 
هو أهم من مجرد ورود الاسم: ظهور رمزه الديني مرسوماً 
إلى جانب الاسم. هذا الرمز الديني هو (الثور). 


- ذو القرنين والثور و(دود) التوراتي 


في طائفة من الرسوم الشمودیة. يظهر رأس الثور بوصفه رمزا 
لوق كما أن طائفة أخرى من الخربشات التى تركتها القبائل 
القديمة, على صخور الجزيرة العربية (في الشمال) وبعضها 
في خرائب مود تتضمن رژوس الثيران بوصفها رمزا 
للمعبود القبلی. على أن النقوش اللحيانية تذ کر وداً هذا 
مقروناً بأسماء آشخاص مثل: عبد ود بمعنى نخادم الاله ود 
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أو (ابنه). وارتأى ابن الکلبی (الأصنام: ۰( ان ود عبد 
قديماً في دومة الجندل» التي تأسست فيها (مملكة قيدار) 
وحكمتها ملكة عربية تدعى (زبيبة) نحو ۷۰۰ ق.م. لكن 
ود في الشعر العربي القديم يظهر مقترناً بمظاهر عبادته: 


وحياك وذ إنَالايئِحللنا 
لهوّ النساء وان الدين قد عزما. 


في هذا السياق» يكتب ياقوت (ه: )47١‏ نقلاً عن ابن 
الكلبي أن وَدّا وسواعاً ويغوتٌ ویعوق ونسراء هي أصنام 
لقوم نوح» وقد انتقلت إلى مكة في عصر ملك جزاعة 
عمرو بن لحي الخزاعي» بعد استيلائه على المدينة وطرد 
جوم حيث جلب الأصنام من ساحل جدّه ووضعها 
داخل الکعبق في إطار انقلاب ديني شهدتة القبائل» حلت 
بموجبه المعبودات الوثنية محل ديانة إبراهيم على ما يقول 
الإخباريون. يعني انتشار عبادة أذ وبرمزه الديني قرن الثورء 
أن عبادة (الإله الثور) قد طغت في هذا العصر على سائر 
العبادات با أن الثور هو رمز الخصب. لقد عرف البابليون 
والآشوريون ثم الإغريق عبادة الثور» بل ان عبادة الثور تُعَدٌ 
من أقدم العبادات في كريت» وهي تتصل بعبادة الإله 
ديونيسوس 1010135005 إله الخسشب وا الحياة بين ألقاب هذا 
الإله: الطفلٌ ذو القرون والمعبود ذو القرون» وهذا ما يُعيد 
تَذُكيرنا بلقب الاسكندر القدوني وشبيهه الملك اليمني 
الأسطوري (ذو القرنين) تلّبا معا بلقب الاله نفسهء با أن 
رمز الثور هو تجسدٌ من تجشدات البطولة والقوة. يعني هذا 
أنّ املك اليمني الأسطوري الذي تخيّله النتابة والإخباريون 
العرب» لم يكن محض محاكاة لاسم البطل التاريخي 
اليوناني» وا کذلك. محاولة لتمثّل هذه العبادة العربية 


۶۰:۷۵ 


ذو القرنین 

«وقال تب الحميري: 

قد كان ذو القرنین قبلي مُسلماً 

ملكا کدی له الملوك وتحشد 

من بعد بلقیس كانت عمتي 

ملکتهم حتی آتاها الهدهد». 
(بلوغ الآرب: ۱: ۲۱۳) 


ذو القرنین 
(آَصَد تشاص ذي القرنین حتی 
تول عارض المللٍ لام 


أقرٌ حشا امری القیس بن حجر 
بنو یم مصابِيع الظلام 


ذو القرنین: المنذر الأكبر 
النشاص: ما ارتفع من 
السحاپ. 

(امرق القیس: الدیوان: )١75‏ 
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هيرودوت: (ذو - دُو) 

«(- إن الإغريق لم يكونوا 
يعرفون سوى التسمية 
الإغريقية 75604 ذيى - ذو - 
كاسم للآلهة - بمعنى صاحب 
الامر صاحب القرار). 

برنال: أثينا السوداء. 


دوید 
قال الشاعر الجاهلي (دوید) 
ابن نهد القضاعي: 
اليوم يُبنى لدوید بيته 

لو كان للدهر بل ابْلَيثُه. 
(دويد تصقير (دود): ابن 
دريد في الاشتقاق: ۳۲۱ ابن 
قتيبة: الشعر والشعراء ككل 


صاحب القاموس: مادة دود). 


٤۷٦ 


القديمة التي أخذها الاغریق - بشهادة هيرودوت ‏ من 
الفينيقيين ثم من المصريين. إل اسم ديونيسوس يتضمن 
مقطعاً أصيلاً في أسماء الالهة العربية الضاربة في القدم (ذو: 
ذو الشری, ذو الخلّصة) وهذا نجده في 15:06 أو منط 
اليونانية بمعنى صاحب» مالك وهذه بالضبط هي (ذو) 
(دو). أما المقطع الثاني. من اسم ديونيسوسء وبإسقاط 
اللاحقة اليونانية (5) فهو يشير إلى (ناس suرہ‏ أو (unas‏ 
الذي يظهر في قوائم الأنساب العربية كابن لإسماعيل؛ 
بينما ذكره المؤرخ المصري القديم مانیشر (نحو ۳۰۰ ق.م.) 
في صيغة 225 (ناس) بوصفه ملكا هكسوسيًا (من الملوك 
الرعاة)» الذين اجتاحوا مصر في عصر ما يُعرف ب (عصر 
الهكسوس) ۱۷۲۰ ق.م. على أن كلاً من المسعودي 
(مروج الذهب) وابن الأثير (الكامل) أنحا إلى وجود فرعون 
من فراعنة مصر العرب دعي ب (ناس). لكن وقهنا هذه 
هي ذاتها الكلمة التي استخدمها المصريون القدماء في إطار 
عبادة الثور كاله للخضب. اد انخذ الملوك في مصر ألقاباً 
عدَّة من بينها (الثور القدیر) وهذا هو اللقب الحتب والفضل 
عند الملك ناس من الأسرة الخامسة. 


ما يثير الاهتمام» حقء أن كلمة (ذوء دو) القديمة هذه والتي 
نرى أنها تطورت» في الأصلء عن (أد) كاسم إشارة» 
دخلت في قوائم الأنساب العربية مرتين: مرة في صورة اد 
كأب لعدنان ومرة في صورة (ذي ناس فناوبزدهز ناس) 
كابن لإسماعيل. ولكنها دخلت مرات لا حصر لها في 
المؤويات والأساطير كاسم لبطل أو معبود» كما هو الحال 
مع (ذو ودٌ) الذي صار اسم بطل شعبي (دوة). إن نقّاد 
شعر امرئ القيس يزعمون ذكره ل (ودٌ) هذا كاسم بل 
وفي صيغة مثيرة: الودٌ. قال: 


القسم الثاني: الأنساب 


«وتري الود إذاما إستتجدتٍ 


وتواريهإذاماتعةتكلرز). 
وإذا كان هذا صحيحاًء فان وجود (ودٌ) في صورة اسم 
وضع جبلي أو بل قد يوطد فكرة الحضور الرمزي للإله 
في الموضع؛ مثل تهامة عند (ياقوت) وجبل الود (عند امرئ 
القيس) وهو ما يؤكد حضوراً واسعاً لعبادته. بهذا المعنى فان 
اسم (داود) (ذاوث) (دُود ‏ بالعبريّة) ليس اسم علم لشخص 
بل هو لقب: (دُ ‏ ود د ودٌ) حمله أو تستتی به بطل 
مَؤويات شعبية» مثله مثل: ذو القرنين الحميريٌ أو الحارث 
الرائش أو أفريقيس. 
في هذا السیاق. فان لابن جئّي» الرأي ذاته يشأن التحول 
الفونيطيقي للهمزة وأصلها في اسم أدّ لد هي تطوّرت إلى 
واو وقد أبدلها العرب لإيثارهم معنى الود في الاسم على 
معنى ال جلبة والضوضاء والاديد (صوت الرعد). فهل يُخفى 
انقلاب الهمزة واوا سوا من نوع ما؟ برأينا لا يرتبط هذا 
الانقلاب بالعادات الصوتية عند القبائل العربية وحسب» 
فهذا لا يكفي وحده لتأويل أو تفسير ما يمكن أن يُسفر عنه 
مثل هذا التبدّل» بل بوجود بواعث ودوافع أقوى وش اثر 
نعني ارتباط ذلك بحدوث تحول موازٍ أفضى بدوره إلى تغتر 
ثوريّ في الوظائف المتُخئلة للمعبود نفسه. 
لقد تحوّل هذا المعبود الغضوب الناريٌ» خالق الجلّجَة 
والضوضاء والسيول والأمطار الغزيرة والبرق» إلى له ودود 
ورحيم أيّ: إلى له للحب. وهو تغیر يعكس بدرجة مثالية 
ونموذجية شكل التغيّر في طقوس عبادته من الادید إلى الود 
بعد أن هدأت ثورته وانحشر الطوفان ووصلت سفينة نوح 
إلى اليابسة. وهذا مغزى قول الإخباريين أن صنم ود كان 
من أصنام نوح» ثم عبدته حزاعة وقريش وكلب وسواها من 


VV 
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آذ الاب 

قال الشاعر: 

أذ بن طابخة أبونا فانسبوا 
یوم الفخار أباً كأدٌ تنفروا 


VA 


القبائل كإله للود والرحمة والحب. ويمكن الاستنتاج من 
سائر الروايات الاخبارية العربية والشعر القدي» أن ود كان 
- بالفعل - معبوداً ضارباً في القّدم من معبودات القبائلء 
بمعدى أنه كان من أصنام نوح ومن معبودات الطوفان 
الأسطوري, وهذه بالضبط هي فكرة البابليين والآشورنين 
عن کون هو من آلهة الطوفان» لأنه كان إله المياه 
والأمطار الغزيرة» وهو السژول عن الفیضانات كما في 
كتابة تركها حمورابي. كما يمكن الاستنتاج أن الجماعات 
الأولى انتسبت إلى هذا الإله واعتبرت نفسها من أبنائه لها 
أب)» ماما كما هو التقليد القديم في الانتساب إلى الإله/ 
الأب» مثل بني عمون (الإله عم وبني مدراء» وبني 
إسرائيل؛ ولذا جاء اسم 1 في و الأنساب العربية بوصفه 
أباً في سياق هذا التقليدء فالعرب الأوائل اعتبروا أنفسهم من 
أبئاء هذا العبود» شأنهم شأن الجماعات الأخحرى التي 
انتسبت إلى آلهة. وكلّ ما تبقى من ذلك الانتساب الذي 
رسب في الذا کرات الجمعئّة)» هو وجود 7 الأب الإله في 
لوائح الأنساب العربية. هذا العبود القديم الذي تغيّرت 
طريقةٌ رسمه مراراً هو نفسه الذي عُبِدَ في صورة ود الصنم؛ 
وهو نفسه (ذو ود دؤد) هو الأساس القديم لاسم (داود) 
في العربية. 


. الاستقرار و(عدن) والمعبود ود 

إن وضع اد في هذه القوائم كأب مباشر ل (عدنان) امز مثيد 
بالفعل» وهو يؤكد الصلة الرمزية التي تخيّلتها القبائل بين 
الاستقرار في الأرض والطر فكل جماعة مستقرّة في مكان 
أو موضع خحصب تَنسبٌ نفسها إلى إله بعينه» ولذا نسبت 
القبائل الأولى لى التي (عدنت) بمعنى مکشت في الأرض 
(والعدَئّة هي مكوث الابل)» نفسهاء إلى إله المطر الغزير الذي 
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هدأت ورته وتوقف طوفانه وصار إلهاً ودوداً رحیما لأن كل 
استقرار يرتبط بخصب الأرض» وهكذا ظهر أ کاب في 
سياق توصيف حال الجماعة القاطنة: عدنان بن أدٌ. 


لقد عرفت (مجتمعات الإبل) باستمرار مواطن استقرار موقتة 
أو منازل» وهذه» كما نرتعی» كلمة ذات صلة حميمة 
بمنازل القمر وتحولاته» ولذلك رأت» في وقت ماء لمعبودها 
على أنه هو نفسه الاله القمر وق الذي ستقدّم له القرابين 
البشرية في صورتها الراسبة وامتبقية رود البنات). 

ولكن: إذا كنا قد أقمنا الصلة بين کون عدنان ابناً لا وبين 
برخلة من هراحل الاستقرار عرفدها عات ابل 
الاولی بالتلازم مع الانقلاب في وظائف هذا العبود والتغيّر 
في طرائق رسم اسمه فان لمن الهم کذلك» تقدم تفسیر 
مقبول لسر وجود الصيغة نفسها في الأسماء المركبة 
للآشوريين الذين عبدوا هذا الإله في صورة و ادد هَدَّدء کاله 
للصواعق؟ يرد اسم أذد في طائفة واسعة من أسماء اللوك 
مثلاً: أُدّد ‏ نيراري الثالث: ۸٩۱ - ٩۱۱‏ ق.م. كما یرد في 
اسم الملك أدّد ‏ نيراري الثاني: 8٠١١‏ 787 ق.م.» وفي 
اسم شمشي - اذد الخامس: ۸۱۱-۸۲۳ ق.م.» وهو 
العروف باسم والدته الملكة الاشورية العظيمة شمشو - 
رامات» التي صحف الکثّاب الیونانیون الکلاسیکیون اسمها 
فسجلوه في مصادرهم (سمیرا آمیس). ومع ذلك» فإننا نجد 
الصيغة ذاتها للاسم في مراسلات تعود إلى حقبة سلالات آور 
۸ الثالثة نحو ۲۱۰۰ ق.م.» وبعضها رسائل تبادلها 
آشخاص يحملون اسم (اشمي - أدّد ‏ داکان) أو (یسمخ 
أدّد) وبعضها الاخر يخصّ سجلات تجارية وبي بیع آراض في 
مدينة ماري على الفرات. بهذا المعنى» فان انتساب العرب» 
في قوائم الأنساب» إلى د اد هو استطرادٌ في تقالید ثقافية 


۷۹ 


اد السومري 
«وقد ذكر حمورا ابي الإله آدّد 
بانه «سيد الغزارة» المسيطر 
على أيواب فيضانات السماء 
والارض. وهناك منحوتة في 
صخور معلثايا تظهر فيها 
أدّد برمزه وهو عبارة عن 
الصاعقة على هيئة شوکة». 
(سفر إشعيا: ۱/۱۸ - ٤/۱۹‏ 
ال صحاح .)۱٩‏ 
«هوذا الرّبٌ يركب على غيم 
سريع». 
(صموئیل: ۰۱ ۱۱/۷ ۳/۸ 
الإصحاح ۸): 
«فارعد الربٌ بصوتٍ عظيم في 
ذلك اليوم». 
(هاري ساكز: 
عظمة بابل: ۳۹۰) 


ابن سلام 
«قال عمرى بن العلاه: 
ما لسانْ حميّر واقاصي 
الیمن, اليوم» بلساننا ولا 
عربیتهم بعربیتنا فکیف ممّا 
على عهد عاد وشمود مع 
تداعیه وومیه؟.-». 

(طبقات: ۱۱) 


A: 


قديمة تمتد عميقاً في التاريخ وليست مجرد اختلاق من 
النشابة» وبهذا العنی ایض إن قوائم الأنساب هي (النقوش) 
التي لم تخلّفها القبائل في باطن الأرض» بل في الذاكرات 
الجمعية التي راحت تتناقلها كذكريات عن ماض أسطوري. 

عند الأكديين القدماء يظهر أذ هذا في صورة (آدادی) الذي 
يرد في مسلة حمورابي مقروناً بهذا الوصف: إله القوانين 
السیطر على أبواب فيضانات السماء والأرض. وقد ارتأى 
علماء السومريات أن الضمّة الظاهرة في آخر الاسم (ذادن 
هي حركة إعرابية وليست من أصل الاسم الذي يجب أن 
يقرأ (أددٌ) أو(أد)» وعند القبائل العربية يظهر الاسم نفسه 
كأب ل (عدنان)» فهل نكون مخطتين إذا افترضنا أن هذه 
الأسماء هي توصيف لحالة معاش الجماعات والقبائل؟ وأن 
استمرارها هو استطرادٌ في تقاليد ثقافية قديمة؟ وأن قوائم 
الانساب تستحو تستحق أن ری إليها على أنها سجلات قديمة, 
تعّضت للتلف والتشویهات» تماما كما تتعرض النقوش 
الکتشفة إلى التلف والعشویه؟ وأن التنقیب في باطن 
السجلات الإخبارية التوراتية والعربية يمكن أن 0 نتائج 
يصعب على علم الآثار الحصول عليها؟ تُرى لاذا كان 
الضریون والنزاريون (العدنانيون) يعتقدون مثل القحطانيين» 


أن بني إسرائيل هم من أهل الیمن؟ في قصيدة الکمیت 


الأسدي خاطب الشاعر العدناني (الفلاح) غريمه القحطاني 


(الرا اعي) قائلاء 
فان یسك آل إسرائيل مسسکسم 


ويعني هذاء أن العرب - مع الاسلام - کانوا یتوارئون 
مُعْتَمداً قديماًء فاا عن طفولة بعيدة» جمعتهم في 
«مجتمعات الابل» الأولى؛ مع جماعات أخرى» كانوا 


القسم الثاني: الأنساب 


ينتسبون وإيّاها إلى شجرة نسب واحدة» قبل أن ا 
اللغة المشتركة وتتفسخ الروابط بفعل الهجرات والترحال 
وتغيّر أنماط الحياة. بهذا المعنى يصبح (عابر) جد أعلى في 
شجرة النسب العربية ويصبح (دود ‏ داود) عربياً. وإذا 
وضعنا (ذو وة) (د ودّ) في سياق الأسماء والصيغ اليمنية 
الشائعة مثل: ذو سحر ذو يزن» ذو خليل» ذو شلمن» ذو 
رعین» ذو الکلاع ذو مهد ذو ثتء ذو غلم ذو فرنت» 
ذو محجةء ذو مرة» الواردة جمیعاً في النقوش والاخباریات 
فان صورة البطل التوراتي» الأسطوري (دود) سوف تنسب 
إلى الدسیج ذاته» من الصور الأولى التي اختزنها اخیال 
الرعوي قبل أن تجد طریقها إلى التسجیل في الشردیات 
التوراتية والعريية. 

إن نقد قوائم الأنساب العربية (والإسلامية) بْمهّد السبيل أمام 
قراءة جديدة لأساطير العرب» ويتلازم معهاء لأجل فهم 
أعمق للروايات التي تُعرض علينا بوصفها: هي التاريخ. 


٤۸۱ 


(ذ شولمن. ذ شعبن. ذ 
همدن. ذ كلعن ذ مهدم. ذ 
ثت. ذ يزان. ذ فرنت 1562© 
8 .467( 


قوائم الأنساب العربية والتوراتيّة 


القسم الثاني: الأنساب 4A0‏ 


(یر اهیم) ۱ 
سلاسة قطورا زوجة إبراهيم 





الأسباط 
(شكل الشجر (a‏ 





القبيلة 
(شكل الإنسان) 


۸٦ 


القسم الثاني: الأنساب AV‏ 


حسب قائمة التوراة 





شقيقات قري “A^‏ 
شقيقات فريش 


C 


_- يقطان (يقطن) أو (قطن) | (قحطان عند العرب) 
2ت ]نس سس 


حضرموت بارج 
1 (الأوزاع 
هدورام ورا ال ۳ العر ب( 
0 صنعاء 
سم 
یل 
أوفير حويلة 


القسم الثاتي: الأنساب ۸۹ 
نسب تارح وسلالته (التوراة) 
تارح 


(طابخة 
[ 9 
طاحش 


(قمعة معكة 
عند العر ب) 


(من زوج 


۰ 


0 
۱ 3 
1 


e 
1 


RK 


ع 


سلاسلة إبراهيم (التوراة 


القسم الثاني: الأنساب 4۹۱ 
نسب إسماعيل حسب قائمة الأنساب العربية 


(قينان في التوراة) 





نزار 


قضاعة 


إسماعيل 


۹۲ 


۷ - دما 


القسم الثاني: الأنساب 4۹۳ 
قائمة الأنساب العربية 


في هذه الحالة يكون قحطان هو الجد الأعلى لعدنان 


4 


TEST 


6 
3 





حسب قائمة التوراة 


4٤4 


القسم الثاني: الأنساب 440 


قائمة ابن الأثير/ نسب قحطان قائمة ابن الأثير (0:۱ط لايدن) 





٤۹٦ 





(السعودي: مروج الذهپ : ۲۸۱ 


القسم الثاني: الأنساب 44۹۷ 
نزار حسب قائمة الأنساب العربية 
(عن سيرة ابن هشام) 


ره 


الحارث 


1 2 


شقيقات 


یس 


۹۸ 


لؤي بن غالب 


ست مب 


أبو طالب محمد (ص) لمم 
الزبير ضرار 


القسم الثاني: الأنساب ۹ 


مُضر وبطونها (۱) 


قيس عيلان 


رين مت 


القلقشندئ ونباية الأرب للنويري: 
معجم البلدان لياقوت ۰۹۹1۱:۳ 
وكذلك معجم قبائل العرب تعلبة 


الديل بن 
حارث 


طاعنة 


دهمان 


يش 


3 


ین 


وبطونبا (۲) 


شقیقات قریش 


۵6۰۰ 


ڪتب صدرت للمؤلف. 


ا الشيطان والعرش: رحلة النبي سليمان إلى اليمن» رياض الرس 
للكتب والنشر» بيروت» الطبعة الأولى .١1555‏ 


ا کبش احرقة: فوذج جتمع القومیین العرب. رياض الريّس للكتب 
والنشره بیروت» الطبعة الاولی 8. 

لا ارم ذات العماد: من مكة إلى أورشليم: الیحث عن الجنة, ریاض 
الرس للکتب والنشر» بیروت» الطبعة الأولى؛ كانون الثاني E‏ 


فهرس الأعلام 


آدم ۰۱۰۷ ۳ ۲ 4 

آشرر ۰۲۳ ۲۷۱ 

۳۶۱ 0۲۵۸ ۰۱45 2١48 الآلوسي‎ 

۰۳۶ ۰۳۲ ۳۱ ۰۲۶ ۰۲۱ ۷ ابراهیم (النبي)‎ 
cA‘ ۰۷۲ ۰6٩ ۰۱ ۰4۰ ۰۳۹ ۰۳۸ ۰۳۰۲ ۵ 
۰۱۲۲ ۰1۱٩ ۰۱۱۸ ۰۱۱۷ ۰1۰۰ ۰4۹ ۲۳ 
ATA ۰۱۰۸4 AY ۰۱۵۳ ۰۱۵۱ ۱٩ ۹ 
۰۲۲۵ ۰۲۳۶ ۰۲۰۰ ۰۱۸۲ ۰۱۸۱ ۰۱۷۰ ۹ 
۰۳۹۶ ۰۳۷۳ ۰۳۱۱ ۰۳۹٩۹ ۰۳۵۱ ۰۳۶۲ ۳۵ 
۳۹۲ كول‎ 

أبرهة الحبشة ۰۲۸۱ 45٠‏ 

أبن حزم ١5‏ 

ابشالوم بن داود 165 

ابن أبي الحديد ٤٤٥‏ 

ابن أبي شداد. الحارث 415 

ابن أبي الصلت. أمية ۲۸۲ 


أبن أ وقاص» سعد ۵۸ 
ابن الیو ۰ ۱۰۵ كأل ۱۲۵ ۰۱۵ Ao‏ 


۰۱۳۰ ۰۲۸۳ ۰۲۷۸ ۰۲ ۰ ۰۲۱۰ ۲ ۲۰ ۷۱ 
4۲۰ ۰4۱ 4 ۰۳۹۲ ۵۹ 

ابن اسحق ۲۷۸ 

ابن الجوزي ۲۸۸ 

ابن حبيب ۰۸۷ ۰۸۸ ۳۳۳ ۳۹۳ ۶۲۰ 

ابن حزم {for‏ 

۱٤٩١ ٩۲ ابن خلدون‎ 

ابن دريد ٤٥٩‏ 

ابن سلام دل ۱ ۰۲۲۷ ۰۲۲ (YEP‏ ۲۵۱ 
ابن عباس ۱۵۵ ۰۱۵۷ ۰۲۲۱۳ ۰۲۹۲ ۶۲۲ 
ابن عبد شمس, أمية ۳۱۱ 


ابن العبري ۶۳۱ 

ابن عساکر 5۰ 

ابن قتيبة ۰۸۰ ۰۱۹۰ ۲۰۱۹ ۰۲۱۰ ۰۲۱۶ ۰۳۳۳ 
f ۲۳ ۹‏ 

ابن قصي»› هشام بن عبد مناف ۶ ۱۶8 ۰۱۵۱ 
۰ ۲۰ 

ابن فطامي 4۰۲ 

۰۱۷۵ ۰۱۹۱۰ ۰۹۶ ۸٩۹ ابن الكلبي كل لالض‎ 
۰۲۰٩۹ ۰۲۰۵ ۰۲۰۳ ۰۲۰۱ ۱1٩۹۱ دقل‎ AA" 
۰۳۳4 ۰۳۳۲ ۰۳۲۰ ۰۳۱٩ ۰۲٩۹۷ ۰۲۷۸ ۰ 
۰8۲۱ ۰8۱٩ ۰۶۱۶ ۰۳۹۷ ۰۳۸۱ ۰۳۱۰ ۵ 
۰681 (400 ۰466 42١ 555 ۰4۶ ۲ 
Vo 

ابن كنانةء إلياس بن مضر 01 ٠۹‏ 

ابن كنانة, الحارث بن مالك بن النضر ۳۱۷ 

ابن کنانق ضبّة 1۱۷ 

ابن كنانة, عامر بن صعصعة بن مضر ۲٠۲‏ 

ابن ماجة ۳۰۷ 

ابن حزام 4 6 4 

ابن الشی» أبوعبيدة معمر ۰۳۲۵ € 

أبن المسيب» سعيد بن المسيب انخزومي 4۳ 4۵4 
ابن منظور ۰۵5۸ كت 885ل 865ل ۰۱6٩‏ دكل 
ككل ۱۸ AA‏ ۰۲۰۹ ۰۲۷ ۰۲۲۱۷ ۰۲۷۰ 
۱ ۲۹۵ ۰۳۱۰ ۰۳۰ ۰۳۵۸ ۰۳۹۹ ۳۷۵ 
«f0۹ ۲‏ ۰۶۱۱ ۷۳ 

ابن الندم ۱ ۲ ۶۶ 

AIV ۰ Moa ابن هشام ۰۱۱ اف دلل‎ 
۰۲۵۸ ۰۲۵۳ ۱۱۷ ۲ ۲ ۷۸ 
fT ۰46۲ ۰۲۸۸ ۰۲۸۳ «YA! ۹ 

أبو بكر الصدیق ۰۱۵٩‏ ۲۹۳ 


شقيقات قريش 


أبو العباس السفاح ٤‏ 

أبو عبيدة البكري 447 

أبي رغال 5" 

أيمالك ۱۵۲ 45م 

إحشورش الأول 4۲۱ 

EFA ۰6۳۷ ۰۶۳۰ ۵ أحيقار‎ 

(دریس (البي) ۳ ۲۱ 

أرتحششتا الثاني ۶۳۲ 

الر رياني مطهر علي ۳ ۶ 

۱۰۸ ۰۵ ۱۰۰ ۸۲ ۰4٩ ۳4 الأزرقي‎ 
۰۱۹۱ ۰۱4۶ ۰۱۳۳ AYA ۰1۲ 5 ۳ ۷ 
465۱ ۰۳۹۲ ۰۳۹۱ ۹ 

إسحق بن إبراهيم دق ۷۵ هه ۰۱ ۰۱۰۲ 
۶ ۲ ۱۵۱ يكل ۰۱۸۲ ۰۲۵۵ ۰۲۵۸ 
۷ ۰۳۰۱ ۳۷۹۲ 

PV: آسرحدون‎ 

الاسکندر القدوني ۰۰ ۰۲۱ ۰4۲۳ ۰۶۲۵ 
۰۲٩ ۸‏ ۰:۳۱ ۰4۳۲ ۶۳۸ 

۰۳۶ ۰۳1 ۰ ۳ [سماعیل بن إبراهيم‎ 
لاق ۰4۶5 قق4 ۶۲ لاقف رق‎ ۰۳۹ ۰۳۸ ۵ 
«< cf ۸۸ ۸۲ «A: هه‎ «of «of ۱۸ 
۱۰۵ ۰۱۰۳ ۱۰۲ ۰۱ ۱۰۰ ۰۸ AV 
۰۱1۱٩ ۰1۱۷ AIT ۰1۱۵ ۲۷۲ ۲ ۷ 
۰۱۳۶ ۰۱۳۲ ۰۱۳۱ ۰۱۳۰ AYA ۱۲ 5 ۲۳ 
۰۱۸۷ ۰۱۸۵ ۰۱۸۲ ATE ITY ۲۷ ۷ 
۰۲۷۷ ۰۲۷۳ ككل‎ ۰۲۲۱۶ ۰۲۵۵ ۲۵۰ ۵ 
۰8۰۲ ۰۳۹۸ ۰۳۹۷ ۰۳۷۷ ۰۳۷۲۱ ۳۳۱ ۸ 
۶۷۲۱ ۶۵۲ ۳ 

۰4۲۳ ۰۱٩ ۰۳۳۷ ۰۲۱۰ ۰۲۰۹ الأصفهاني‎ 
f4۲ 


الأصمعي ۳۹۹ 

الأعشى ۵4 

أفريقيس بن أبرهة ۶۳۱ 

إلياس بن مضّر ۲۱۷ 

أليفاز بن عيصو A:‏ كرا 

امرژ القيس ۰۱۶۳ ١٠5ل‏ ۰۲۱۳ ۰۲۱ ۰۲۱۵ 
۲۹ ۷ ۲ ۰۲۲ ۰۲۲۳ ۰۲۳۹ ۰۲۵۹ ۰۲۰۸۰ 
۶ "ل ۰۶۲۸ ۰1۳ VT‏ 

آمنون ۳۸۵ 


6۰ 


الأنباري» محمد بن القاسم ۲۱۷ ۰۲۲۳ 4517 
الأندلسي» نشوان بن سعيد ۱۰۰ ۸۳۳ ۳۸4 
۰۶۱٩ ۷‏ ۰4۲۰ ۰4۲۱ ۰4۲۲ ۰4۲۳ ۰۶۲۵ 
۹ ۲۷ ۶۲۸ ۰4۳۳ ۳۸ 

الأنصاري 55 

ایزیروس ۰۳۳ 785 

إبزيس ۳4۲ 


ف 


بافقیه» محمد عبدالقادر 4۷ 

البدوي ۰۲۳۷ ۲۵۰ 

براقش» زوجة لقمان ۰۱۳۸ ۰۱۶۱ ١55‏ 
براندن» فان دير ۰۷۹ ۰۲۹۸ ۰۳۳۰ ۳۹۰ 
براون رادکلیف ۶۳۷ 

برنال» مارتن ۱۲۹ 

بكر بن وائل ۱۷۲ 

البلافري ۰۱ ۰۵۸ ۱۰۰ ۰۱۳۳ ۳۳۶ 
بلقيس بنت إيلشرح 6۱۹ 

بوب مسعود 8556 


البيهقي ۲۲ 478 


نے 


تامارا ¥4« ۳۸۰ ۰۳۸۲ ۰۳۸۳ ۳۸۶ 
التميمي» أبو عبيدة 4۲ 4 
التميمي» زرارة بن عوس ۳۶۱ 


ث 
التعالبي 55 
الثقفي. ابن عمار 454١‏ 


ج 
الجاحظ ۰۲۲۱ ۰۲۲۷ ۰۲۸ ۰۲۹۷ ۰۳۹ ۰8۳۳ 
۰۳۸ 
جزية الأبرش ۱۲ 
الجرهمي» عبيد بن شرية ۰۲۳۲ ۰۷۸ ۶۱۷ 
الجرهمي. المضاض بن عمرو ۱۲۳ 
جرير ۰۳۲۷ ۲٩۲‏ 
الجهمي: آحمد بن محمد 44١‏ 
جودي» ج. ۶۳۷ 


فهرس الأعلام 


ع6 
الحارث بن حلزة ۹۷ ۳۲۵ 
الحجازي 41٩‏ 
حسان بن ثابت ۲۱۲ 
حمودة, عبد الوهاب ۹ ۳۱۰ ۳۱۲ 
اطميري» يزيد بن مفزغ ۳۳۲ 
لسلس ااا © 
خالد بن صفوان 4۰۱۷ 
[خ 
داریوس (اللك) ۲ ۶۲ 
داود (اللك) ۱1۱6 ۲۰۰ ۰۳۳۱ ۰۳۹۶ ۰۶۲۱ 
ETT ۶‏ ۰4۳۹ ۰۷۲ ۰:۷۷ 4۸۱ 
دغفل بن حنظلة ۰۱۰ ٤٥٤‏ 
دفافة بن الولید 1 ۶ 
دیونیسوس ۶۷۵ ۶۷۲۱ 


الذهبي و5 
ر 
الرانش» الحارث بن قيس بن صيفي (الملك) ۰4۱٩‏ 
۰ ۲ ۰4۲۳ ۰۶۲ 4۲۱ 
رؤومة» زوجة ناحور ۷۰ 
ز 
الزییر ۲۷۹ 
زكي باشا, أحمد ۱۷۵ 
الزییر بن بكار 4۰۲ 
الژهري ۰۱۱۷ ۰۱۱۸ ۰۲۱۲ ۰44۳ ٤٥٤‏ 
زهير بن أبي سلمی ۲۹۷ 
زياد بن أبيه ۰۵ ۰۳۲۰ ۰۳۲۷ ۰۳۲۸ ۰۳۲۹ 
off ۲‏ ۶4۲ 
زياد بن معاویة ٤‏ ۳۲ 
زيان بن سيار 1۲ 4 
زيد بن محمد ۰۳۸۱ ۳۸۲ 
زينب بنت جحش ۳۸۱ 
سن 
سابور ۲۷ ۶ 


سارة ۰۳۲ ۰۳۹ ۰۱۱۷ ۰۲۲ ۰۳2 ۳۹۱ 
ماکز هاري ۰۲4٩‏ 555 4۵۵ 

سعيد, إدوارد ۵۳ 

سفيان بن عبيئة ۶۲ ۲ 

السلولي أبر مریم ۰۳۲ ۰۳۲۷ ۳۲۸ 
سلیمان ۰1٩‏ ۰۳۹6 ۰4۲4 ۳۹ 

السلمي, عباس بن مرداس ٩۱‏ 

السمعاني 445 

مسية بنت الاعور ۳۳ 

ستحاریب ۳۵ 


السهيلي 4055 


4۷١ الشامي‎ 

شاول بن قيس ۳۱ 

۱۹۸۲ 351١ شتراوس‎ 

الشرقي القطامي 185 

شكيم بن حمور الحوي ۳۰۵ 

شلمانصر الأول (الملك) ۱۷۰ 

شمعون بن يعقوب ۰۳۹۷ ۳۷۲ 

الشيبانيء أبي مالك 4515 
ص 

الصالحي 48537 

صليبي» کمال 10 

الصيمري, أبو العباس 447 
ص 


الضیزن, بن جلهمة ۳۳۹ 


۰۲۷ ۰۲۰۱ ۱۵۲ ۰۱۳۰ ۰۱۱۹۱ ۰۱۰۵ الطبري‎ 
۰۳٩۹۱ ۰۳۸۱ ۰۳۳۳ ۰۳۲۹ ۰۳۰۵ ۰۳۰۶ ۶ 
f ۰۳۹۳ ۲ 

طرفة بن العبد 41۳ 

طومسون ۳۱۲ 


3 


عابر ۰۱۳ 5ل أل ۰۲۰ أس لاف 4۶ ۰۱۲۳ 
45٩ 4۵۸ ۶۲۶ ۶۰۱ ۰۳۹۷ ("A ۳‏ 
۵ ۰ ۶ ۰4۳۷ ۶۸۱ 


شقيقات قریش 


عبيد بن الأبرص ۲۳۹ 

العييدي» عمرو بن درّاك ۲۸۳ 

عثمان بن عفان ٤٤٩‏ 

عدسة بنت عوف بن مالك ۳۳ 

عدنان (الجد) 5ل لاق قلق ۵۱ ۵۲ لاق فى 
۱ 1 ۰49۲ ۱۰۵ ۶ 

عزرا ۳ 

عشتار ۳۳ 

علي بن آبي طالب (الإمام) ۰۹۵ ۰۱۲ ۰۲۷۰ 
6 ۷ ۰۳۳۰ 4 4 5 

علي» جواد ۰۱6 ۰۱۸۹ ۰۲۱۶ ۰4۲۷ ۲٩‏ 
عمار بن عبدالسیح ۳۳ 

عمر بن الخطاب (الخليفة) ۰۵۸ 31865 ۰۳۲۹ ۰۳۳۲۱ 
۷ ۷۲ :۰4 ۰4۳ 455 

عمرو بن العاص ۰۳۲۹ ٩‏ 4 

عمرو بن يعد ۰۳۲۹ ۳ ۶ 

عميلة بن الأعزل ۳۵۷ 

۰۱۷۵ ۰۱۷۳ ۷۷ الل‎ ۷٩ عیصو ابن إسحق‎ 
۰۱۸۳ ۱۸۲ ۱۸۰ AV AVA AVY كلال‎ 
۶۰٩ ۰۳۹۶ ۲ ۲۲۲ ۲ ۲ 6 
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غلاسر ۰4۲۷ 4۳۰ 


۰ 


ف 


الفاكهي كت ۱۷ ۰۸ ۱۰۵ ۱۲۵ ۱۲۱ 
فراي» نورثروب ۳4۸ 

الفرزدق ۰۲۲۷ ۲۹۲ 

فرعون ۳۵۷ 

فروخ عمر 14 

الفضيل بن محمد 1٩‏ 

فيلبي 4۲۷ 


قو 


فابیل ۳:۷ 

قباذ بن فیروز ۲۷ ۰۶ 4۲۹ 

قتادة بن دعامة ۰۲۱۲ ۵4 4868 

قحطان الجد) 35 ۱۹ لاف ۰۵۲ ۵۷ كي 
۹ ۰۳۹۶ ۰۳۹۵ ۰۳۹۷ ۰۳۹۸ ۰4۰۰ ۰۶۰۲ 


۰۹ 


f۳ 
4١١ ۰۱۲ قضاعة‎ 
۳۳۹ قبس بن ثعلبة‎ 
4١4 القلقشندي‎ 
ك‎ 


كرونوس اليوناني ۸۰ 

کسری آنو شروان ۳4۲ 
الکمیت بن ثعلبة ۲۰۲ 
الكندي, ابن حجر ۲۱۷ 


لاوي بن يعقرب ۰۳۱۷ ۳۷۲ 

لبيد بن ربيعة الكلابي 5٠‏ 

۰۳۶٩ ۰۲۶۱ ۰۱۶۱ ۰۱۳۸ ۷۸ لقمان الحكيم‎ 
4۳٩۹ (EFA ۰6۳۵ ۰۳۶ ۰۳۳ ۰۳۸۶ ۰ 
FAV لقيم‎ 

۰۳۵۹۱ ۳۵۰ ۰۳۸ ۰۳4۵ ۱۸۱ ۰۸۲ لوط‎ 
۰۳۸۵ ۰۳۹۱۶ ۰۳۱۳ ۰۳۲۱۲ ۰۳۵۹۵ ۰۳۹۳ ۲ 
TAA 


م 


مارغليوث ۳۱۰ 

مالك بن خُريم ۲۳۹ 

مانيثو (المؤرخ) e‏ ۱ 11¥ 

محمد (النيي) ۵ ۱ ۱۹۵ 

ماوية بنت عوف بن جشم ۳۳۳ 

مثالب أبي نؤاس 44۱ 

الخزومي» خالد بن سلمة ۰۵ ۶ 

السعودي ۰۲۰ هل 5ق ۵۱ دق لاق ۰۳ 
وول ATV ATE ۳ ۸ Ao‏ ۰۱۳۰ 
۳ ككل ۰۲۱۶ ۰۲۷۹ ۰۲۸۱ ۰۲۸۳ ۰۳۰۶ 
۹ ۰۳۹۱ ۰۳۹۲ ۰۳۹۷ ۰4۰۰ ۰4۰۱ ۰4۰۳ 
6 ۰4۳۸ ۵ 5 

مضر بن نزار بن معد بن عدنان "۰۱۵ ۱۵۷ 
معاوية بن أبي سفیان ۰۷۸ ۰۱۵٩ ۰٩۱‏ ۰۳۲ 
fof ۰۶۰۳ ۰۳۳۲ ۰۳۳۰ ۰۳۲۸ ۷‏ 446 
Tf cE 498۰ ۷‏ 

معاوية الجرمي ۲۰١‏ 

معد بن عدنان ۱:۵ 

المنذر بن ماء السماء (اللک) ۳۳۳ 


فهرس الأعلام 


منظور بن زیان ۳۳۷ 

موسى ۰۸۸ ۰۱۱۲ ۰۲۰۵ ۳۹۶ 
ن 

نابت بن إسماعيل ۸۲ 

ناجية بنت جرم ۳۳۹ 

ناحور ۰۱۳ 5؟ 

تبوخذلصر لاق ۰٩۸‏ ۱۳۷ 4۲۵ 

نصر بن عاصم ۷۸ 

التضر بن شمیل 4۰۵ 

غرود (اللك) ۱۷۰ 

نولدکه 44۳ 

نيراري الثاني (الملك) ۶۷۹ 

نيراري الثالث (الملك) 41/6 
هب 


هاییل 4۷ ۳: 

۲4۸ 0۲۱۹ ۱۳۰ ۱۱۷ ۰۷۰ ۰۳۶ ۰۲۲ هاجر‎ 
YE ۳۰ 0۲۷۸ ۰۲۷۳ ۰۲۹۵ 6 

هاليفي 4۲۷ 

هرتزوغ زيف ۲۲ 

۲۸ ۶۲۱ ۲۳ 6۱۷ ۶۱ ۰۷۲ الهمذاني‎ 
too 

هند. زوجة أبو سفيان 46٠‏ 

الهیثم بن عدي ۲۰۹ 


U! 


هیرودوت ۷۹ ۱۳۰ 
و 


الواقدي ۳۹٩۳‏ 
وهب بن منبه ۰۲۲ ۰۷۸ لاق ۰۱۲۷ ۰۳۸۶ ۰۳٩۹۱‏ 
۰4۱٩ ۷‏ ۰4۲۰ ۰4۲۲ 4۲۳ ۰4۲۵ ۰4۲۷ 
۳ ۶۳۸ 


ي 


ياقوت اطموي ۶6 342 ۰۸۱ عدق ۰۱۸۵ 
۸ ۰۲۸۷ ۰۲۸۸ ۰۲۹۲ ۰۳۳۱ ۰۳۳۳ ۰۳۳۹ 
۹ ۶۷۵ 

يحيى بن ټعمر ۷۸ 

اليشكري» سويد بن أبي کاهل ۱6۲ 

۰۱۷۲ ۰1۱8۶ يعقوب 75 ۰8۰ ۰۱8۲ ؟كل‎ 
۰۲۲۹ ۰۲۰۳ ۰۱٩۲ ۰۱۸۶ ۱۸۳ ۱۸۰ ۷ 
۰۲۸٩ ۰۲۲۲۰ ۰۲۲۱ ۰۲۵۷ ۲۵۰ ۲۳۵ ۰ 
۳۹۶ ۰۳۷۷ ۰۳۷ ۰۳۷۲ ۰۳۷۸۷ ۰۳۱۲ ۳۶ 
۴¥ 

اليعقوبي ۹ ٩۲‏ ۶ ۰۲۱ ۰۳۹۱ ۰۳۹۲ ۳۹۳ 
یفتاح اطجلعادي ‏ ۳۹ 

یهرذا ۰۳۷۹ ۰۳۸۰ ۳۸۲ ۳۸۳ 

يوسف 4۸ ۰۱1۵ ۰۳۲۰۱ كك" ۳۹۶ 

يونس ۱۱۱ 

يونس بن عبید ۳۲۸ 


فهرس الأماكن 


آسية الصغرى ۳۷۱ 
أثينا ۱۲۹ 
فو 


۰4۱٩ ۰۱۷۷ ۰۱6۶ ۰۱۳۶ ۰۱۳۲ ۰۱۸ بابل‎ 
555 ۰ ۳ 

البحر الأحمر ۱۸۵ 

البحرین ۶:۱۵ 

البصرة ۶۰۸ 


يغداد و5 


۳ 


تولس ۰۳۲ ۲۰ 

3 
الجزائر ۰۳۲ ۰ ۲ 
اطزيرة العربية 4 ۰۱ لاق ۰۲۳ ۰۲ "ال ۰۸۱ ۰۷۷ 
۸ كفل "اق Af‏ ۵ ۰۱۱۳ ۱۲۰ ۰۱۳۷+ 
۳ مكل ۰۱۷۵ ۰۱۸۷ ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ ۰۲۵۳ 


۰۳۸۷ ۰۳۸۸ ۰۲۹۵ ۰۲۷۷ ۲۷۲۵ ۲۷۲۳ ("¥ 
۶*۱۶ ۶۲ ۲ ۱ 


6 
۳۹۹٩ ۰۲۹۲ ۰۲۸۱ AI الحجاز كى‎ 


حضرمرت ۱۵۲ 
الخيرة ۶۲۸ 


ج 


خیبر 407 


سن 
سباً 4۰6 
سد مأرب ۰۱۳۳ 4.6 4۲۱ 
سدوم ۳۲۲ 
السند 416 
سومر ۰۱۷۷ ۶۱۰ 


a 


س 
الشام ۳۳۵ 
شمال آفریقیا ۰۳۲ .4 29 ۳٩۱‏ 
صر 


الصحراء العربية ۱۷۷ 
ط 


الطائف ۳۳۲ 
۴ 


عدن ۰۸۳ 458 

العراق ۷ ۹ ۰۲ ۰۳۳۲ ۰۳۳۳ ۰۳۳۹ ۲۸ ۶4 
مان 41١6‏ 

عمورة ۳۲۲ 


فى 


فارس ۰۳۳۲ ۲۳ 4958 ۶۲۸ 


ىو 


۰۱۵۸ ۰۱6۷ قريش ۰۷۱ ۰۱5۵۱ ۰۱۵۵ 5هل‎ 
EY ۰۳۳۸ ۰۳۱۷ ۲ ۰ ۰ 
fot for 4 68 

ك 


كريت 4ى ۱۲۹ 


شقيقات قريش 


الكوفة 4۰۸ 


ليبيا ۰ ۲ 


م 


۰۱۳۰ ۰۱۲٩ ۰۱۲۸ ۰۱1۱5 ۰۹6 ۰۱۸ مصر‎ 
۰۳۵۷ ۰۳۶۲ ۰۲۱۰ ۰۲۰۷ AAV ۰۱۷۷ 6 
۶۷ ۱ 


الفرب ۲۰ 

مکة ۳۸ 1¥( 1۹(« دلا الى CAT‏ لاق حمق 
4۰۱۱٩ ۰۱۱۸ ۰۱۱۷ ۱۱9 ۸‏ ل ۰۱۳۲ 
AEA AEE ۰۱۳۵ ۰۱۳۳ AFI AYE ۳‏ 
أول ۷ AoA‏ ۱۵4 ۰۲۰۸ ۰۲۷۸ ۰۲۸۰ 
۳ °< ۰۳۹۳ ۰۳۹۹ ۰۶8۰۲ ۰4۰۳ 6468۰ 
1۳ 


موريتانيا ۰۳۲ ۲۰ 


6٩ + 


الناصرة ۲۹۹ 
ند ۱۱۷ 
نجران 4۲۸ 
نهر بياينيوس ۳۲ 
نهر جیحون ٩۱۳‏ 
نهر الفرات ۳ 
ف 


۶۲۹ ۰۲۳ ۰6۱٩ الهند‎ 


ي 


یثرب ۲۲۱ ۶ 

الیمامة ۱۲۱۷ 

اليمن لاك ۰۷۸ ۸6 لاق ۱۰۵ ۱۱۱ ۰۱۵۶ 
4ل ۰۱5۲۷ ۰۲۱۲ ۰۳۵۵ ۰۳۷۹۰ ۰۳۹٩‏ 4۶۰۱ 
۵ 6۱۵ ۰4۱۲۱ ۰8۱۸ ۰4۲۰ ۰4۲۱ 44۲۸ 
cf ۳۹ ۳۲ ۰‏ ۶۷۲ 


کی سور الا اد 
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ات ریش 


تب رو لح ۳ 


من هو (عابر) الذي جعله النسابون العرب جدا أعلى 
للنبي محمد (ص)؟ ومن هو (إسماعيل) الأب الأعلى 
للعرب؟ ومن هو (آخنوخ) الذي زعمت الموارد 
العربية الإسلامية أنه (النبي إدريس)؟ وماذا عن (مجاعة 
أرض كنعان) التي تحدثت عنها التوراق بینما سمّتها 
المصادر الاخبارية العربية القديمة ب (مجاعة مكة)؟ 
ومتى افترق إسماعيل» ومعه العرب. عن بني إسرائيل؟ 
ولماذا ظلت قوائم الأنساب العربية (الإسلامية) 
متضمنة للأنساب ذاتهاء تماما كما وردت في التوراقء 
بحيث صار (غابر) و(شالح) و(ناحور) أجداداً قدماء 
لبي الإسلام محمد وللعرب كذلك؟ 
في هذا الكتاب يجيب الباحث فاضل الربيعي عبر جهد 
بالغ وعمل مبتکر ورائع عن كل هذه الأسئلة وغيرها 
في سياق قراءة جذرية لكل النصوص المؤاسسة 
والقديمة ابتداء من الإخصاريين العرب وصولاً إلى 
التوراة نفسها بوضفها نصاً إخبارياً قديماً أيضاً. 
وهو بذلك يقوم بأعمال حفر وتتقیبات واسعة بحا عن 
7 معنی وعن فهم أفضل للتاريخ ليس في باطن الأرض 
وتحت طبقات سميكة من التراب بل داخل الأساطير 
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